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Liste des abréviations 


CV connectif verbal 
DEM démonstratif 
N nom ou phrase nominale 
| PART participe 
| PASSE.NEG marque du passé négatif: md 
| PP postposition 
| PRES présent 
REL pronom ou déterminant relatif: min, minw, minnu 
V verbe 


Ségou et Kaarta 


MALI 


° Tombouktou 


© Nioro 


PART 


@ Lambidou 


Banamba 
O 


© Kita 


Bamako 


@Sorotomon 
@ 
MaSala 


1. Introduction 


Le texte présenté ici s'inscrit dans la série des épopées bambara, appelées mda- 
na en langue bambara’. Il réunit les critères qui définissent généralement l'épo- 
pée: une relative longueur, la mise en scène de personnages héroïques, le mé- 
lange du vrai et du merveilleux ainsi que de la légende et de l'histoire; un style 
élevé qui se manifeste ici dans la division en unités rythmiques appelées "vers"; 
l'effet d'identification culturelle et de distraction sur le public? Comme les au- 
tres épopées bambara, le récit Nyagalen Mugan Tarawele est récité par un griot 
ou jèli, "spécialiste du verbe", qui s'accompagne lui-même du nkônr. 


La caractérisation des personnages, de l'époque et des lieux du récit rend diffi- 
cile la restitution des événements historiques auxquels le texte fait référence: le 
guerrier Samba Douga de Lambédougou entend parler de Niagalé de Ségou, 
femme très belle, et qui est elle-même guerrière. Il l'épouse, et peu après, défié 
par son comportement d'épouse et par les paroles qu'elle prononce dans un jeu, 
il tue ses beaux-parents. Niagalé pleure les mânes de ses parents et s'allie à un 
autre guerrier, Solo Silamakan Koyita de Sorotomon, pour venger son mari. 


Divers éléments du texte font référence à une époque historique précise: celle 
de Da Monzon de Ségou, qui vécut au début du 19°" siècle, Cependant, celui-ci 
n'est pas lui-même un personnage du récit. Aucun autre récit de la littérature 
bambara concernant l'époque de Da Monzon ou une autre époque historique ne 
fait mention d'une guerrière vivant à Ségou. Les personnages féminins des épo- 
pées bambara sont en général présentés dans leurs rôles d'épouse, mère, concu- 
bine ou traîtresse de leur époux ou amant. La lecture du présent récit soulève 
donc plusieurs questions. 1. Qui est Niagalé la guerrière? S'agit-il d'un person- 
nage ayant existé réellement ou, sinon, quelle est la raison de mettre sur scène 
une femme si extraordinaire? 2. Quelle signification a l'inscription des événe- 
ments dans l'époque de Da Monzon de Ségou? 


1 Parmi les publications des textes épiques on compte aussi bien des recueils bilingues que 
monolingues, entre autres: Bâ (1988), Dumestre (1979), Dumestre et Kesteloot (1975), 
Johnson (1986), Kesteloot (1978). 

2 Pour la discussion des critères définissant le genre épique voir entre autres l'introduction dans 
Kesteloot (1971), Môhlig et Jungraithmayr (1998: 69-70), Finnegan (1992: 150-151), Seydou 
(1982), pour ce qui est particulier de l'épopée bambara: Dumestre (1979: 28-29), 


3 Il s'agit d'un instrument à 3 cordes, comparable à une guitare. 


10 1.1 Remarques sur l'enregistrement, la transcription et la traduction 


Il ne s'agit pas, dans ce cadre, d'entreprendre une interprétation historique de 
Nyagalen Mugan Tarawele. Nous proposerons plutôt d'appliquer au texte une 
méthode d'analyse de textes oraux permettant de déceler quelques-uns des mes- 
sages qu'il transmet. 


1.1 Remarques sur l'enregistrement, la transcription et la traduction 


Le texte a été récité par le griot Bakoroba Konè qui s'accompagne du nkôni. I 
a été enregistré à Ségou en 1976 par Gérard Dumestre, qui l'a mis à notre dispo- 
sition en 1988“. Un séjour de trois semaines en 1989 dans un village situé à 15 
km de Ségou nous a permis de compléter la transcription de certains passages 
scandés très rapidement dont la compréhension nous semblait d'abord impossi- 
ble, ainsi que l'explication des passages difficiles. Malheureusement, le griot 
Bakoroba Konè lui même n'a pu être retrouvé. C'est pourquoi il demeure encore 
des éléments pour lesquels nous n'avons pas pu obtenir de réponses satisfai- 
santes. Pour la plupart cela concerne des formules figées, récitées par un grand 
nombre de griots, mais dont eux-mêmes ne peuvent pas toujours préciser la 
signification”. Il y a également des passages qui n'ont pas pu être élucidés à 
cause de la vitesse de leur scansion‘. 


L'intérêt de publier le texte bambara plus de 20 ans après son enregistrement est 
d'abord lié à sa qualité esthétique. Nous-mêmes avons enregistré en 1989 une 
autre version du récit de Niagalé, déclamée par un autre griot à Masala, village 
situé près de Ségou, mais qui, selon nous est de valeur moindre. Par contre, les 
images employées, le niveau de l'expression, le style de récitation et l'actualité 
des messages qu'il transmet font de la version de Bakoroba Konè un texte de 
qualité. Ensuite il nous semble que le présent texte épique est une composante 
de la richesse culturelle bambara qui mérite d'être publié pour être ainsi acces- 
sible à un public intéressé. 


Pour la transcription nous avons employé l'orthographe figurant aussi dans d'autres 
transcriptions des textes épiques, p. ex. Dumestre et Kesteloot (1975), Dumestre 


2222 mo 


4 Nous voudrions remercier Gérard Dumestre d'avoir corrigé la présente version du texte et 


Hans Peter Hahn de l'avoir mis en forme ainsi que d'avoir dessiné la carte. 

5 Les plus grandes difficultés concernent les devises. Interrogés, les griots indiquent souvent 
seulement qu'il s'agit d'un éloge ou, dans le meilleur cas, d'une louange pour une femme, pour 
un cheval, etc. 

6 L'incompréhension de certains passages due à la diction, le niveau de la voix ou la vitesse de 
scansion sont des difficultés souvent rencontrées lors de la récitation des textes épiques. Cf. 
pour cet aspect Camara (1998: 2). 


É 
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(1979), qui équivaut à l'orthographe valable actuellement au Mali, à quelques ex- 
ceptions près: la fricative postalvéolaire est écrite sh, et nasale palatale ny. 


L'aspect formel de notre transcription correspond à à la structure de la récitation, 
déterminée par l'unité rythmique, le vers’. Les vers sont numérotés en continu, 
Jes limites entre les passages séparés par la musique étant marquées par une 
astérisque *. 


La transcription du texte bambara, récité par Bakoroba Konè, est suivie d'une 
traduction française annotée. Pour la traduction française, l'objectif était multi- 
ple. Il s'agissait non seulement de rendre le sens du texte le plus fidèlement 
possible, mais aussi de conserver son caractère épique. Pour cela, une forme en 
vers a été maintenue, et de plus notre version littérale a été transformée en ver- 
sion littéraire. Nous sommes reconnaissant à Annette Brodkom (Bruxelles) et 
Gérard Dumestre (Paris) d'avoir entrepris ce travail délicat. Le caractère litté- 
raire de la traduction implique que le contenu d'un vers français n'équivaut pas 
toujours à celui du vers bambara correspondant. Aïnsi l'ordre des vers a quel- 
quefois dû être changé, le discours direct dans le texte bambara rendu par le 
discours indirect dans la traduction. En outre, on a essayé de rendre le texte 
compréhensible à un public auquel la culture bambara n'est pas toujours fami- 
lière. D'où la présence de nombreuses notes, commentant certains lexèmes peu 
usuels, des constructions syntaxiques divergeant de la norme, ou encore des 
éléments culturels ou sociaux auxquels le texte se réfère. Il est évident que les 
remarques et les commentaires seront fondés sur le texte bambara et non sur la 
traduction. 


2. Objectifs et méthodes de l'analyse 


Quelle que soit la méthode d'explication de textes de la littérature orale, comme 
entre autres, la morphologie des textes (Mühlig 1986), l'école française, no- 
tamment le groupe UA 1024 du CNRS, ou la méthode de Geider (1990), au- 
cune d'entre elles ne remet en cause l'idée qu'une analyse de textes doit être 
menée à deux niveaux: d'une part au niveau du texte et d'autre part au niveau où 
les éléments du texte sont mis en correspondance avec le contexte culturel”. 


7 Pour la discussion de ce terme cf. chap. 4.1. 
8 A titre d'exemple cf. Calame-Griaule (1982), Seydou (1972). 
9 Les auteurs cités sont en opposition à la méthode historico-comparative d'Aarne et Thompson 


qui, dans leur Motive-index (1961) n'ont fait qu'un travail d'inventaire sans mettre les contenus 
des textes en rapport avec les sociétés qui les ont produits. 
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Les méthodes prédominantes aujourd'hui partent de l'idée que la tradition orale 
est "[...] la mise en forme, réglée par un code, propre à chaque langue et chaque 
société, d'un fonds culturel" (Calame-Griaule 1970: 23), et qu'elle a pour fonc- 
tion de transmettre des messages reflétant les valeurs de cette société. Ces mes- 
sages peuvent concerner les domaines religieux, historique, technique, social, 
"scientifique", éthique ou esthétique. Calame-Griaule (1970: 23) note aussi que 
chaque société a sa propre façon de transmettre ces messages, parce que "[...] la 
littérature orale les transmet à travers une série de thèmes et au moyen de diffé- 
rents genres propres à chaque culture". 


Nous adoptons ici, en la modifiant un peu, la terminologie employée par Geider 
(1990) qui lui-même s'appuie sur certains éléments introduits par Scheub 
(1971), tels le terme de matrice épique, qui sera défini ci-dessous. La méthode 
de Geider (1990: 62) distingue aussi deux niveaux, soit le niveau du texte qu'il 
appelle, en empruntant les termes à Mühlig (1983: 51), le niveau de référence 
syntagmatique, et le niveau du contexte culturel appelé niveau de référence 
paradigmatique. Pour chacun de ces niveaux seront pris en considération plu- 
sieurs aspects, de sorte que le cadre d'interprétation contient les syntagmes et 
paradigmes suivants: 


1. le syntagme du récit Nyagalen Mugan Tarawele 
2. le paradigme du contexte culturel 

3. le syntagme de la matrice épique 

4. le paradigme de la littérature bambara. 


2.1 Le syntagme du récit Nyagalen Mugan Tarawele 


A ce niveau le récit VNyagalen Mugan Tarawele est considéré comme un sys- 
tème fermé dont l'analyse mettra en évidence le contenu, la structuration et la 
cohérence. On y aboutit en étudiant la terminologie et la diction du récit. Dans 
ce but l'action peut être divisée en épisodes qui, comparables aux scènes d'une 
pièce de théâtre, se comportent comme des unités de lieu, de temps et d'action, 
unités qui ont une signification distinctive (Geider 1990: 75). Mais, étant donné 
qu'il ne s'agit pas de théâtre, les épisodes ne sont pas constitués par des scènes 
représentant l'action directe des personnages. C'est bien sûr une seule voix - 
celle du griot - qu'on entend prononcer les différents discours, notamment: 


a) le discours relatant les événements (discours relationnel); 

b) le discours direct des personnages; 

c) le discours commentant les événements, ainsi que les actions, le comporte- 
ment, les sentiments et les paroles des personnages (discours de commenta- 
teur). 
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Les épisodes sont constitués par le discours relationnel et le discours des per- 
sonnages. Dans la plupart des cas les épisodes, c'est-à-dire les unités de sens, 
sont séparés par un élément formel. Il s'agit, dans le cas de Nyagalen Mugan 
Tarawele d'un court intermède musical et/ou d'un élément verbal d'introduction, 
par exemple à dôn, "ce jour là", à Kélen tüma min nà, "après …, quand cela fut 
accompli". Entre deux épisodes, et parfois aussi à l'intérieur d'un épisode, sont 
insérés des commentaires (qu'on appellera, pour les distinguer des épisodes, des 
passages du commentateur) dont le contenu peut, comme celui des épisodes, se 
résumer en une phrase. 


Par ailleurs le syntagme du récit comporte la caractérisation des personnages 
qui y apparaissent. Celle-ci résulte de la présentation explicite du personnage 
par le conteur (dans le discours relationnel ou du commentateur), des déclara- 
tions explicites d'autres personnages concernant le personnage caractérisé (pro- 
noncé dans le discours des personnages), de la présentation implicite du per- 
sonnage par ses propres actions et réactions, et également des implicites cultu- 
rels. 


2.2 Le paradigme du contexte culturel 


Une étude paradigmatique consiste en un apport d'informations supplémentaires 
facilitant ou permettant à l'auditeur ou au lecteur étranger la compréhension des 
messages transportés par le récit. Geider (1990: 62) décrit comme suit ce qui se 
passe à ce niveau d'analyse: 


Le procédé employé ici consiste en une coordination des éléments du monde 
réel avec ceux [...du récit], éléments qu'un membre de la culture donnée con- 
sidère comme analogues d'une certaine manière. Il s'agit donc d'établir des 
correspondances entre le texte et le contexte. (Notre traduction). 


L'application de ce procédé se distingue ici de son application par exemple aux 
contes. Là, les éléments ont souvent un caractère symbolique, ils sont des si- 
gnes au sens propre du mot, et il s'agit d'abord de trouver la signification de ces 
signes (Seydou 1972: 9), d'établir des correspondances entre les éléments sym- 
boliques du conte et les éléments de la vie réelle qu'ils représentent. Ainsi le 
lièvre dans le conte bambara représente une personne rusée. 


Dans Nyagalen Mugan Tarawele en revanche on parle dans la plupart des cas 
directement, c'est-à-dire que les éléments, les caractères et les actions sont pré- 
sentés de la façon dont ils apparaissent aussi dans la vie réelle. L'accent sera 
mis alors plutôt sur l'explication des traits spécifiques d'une personne ainsi que 


14 2.3 Le syntagme de la matrice épique 


de son comportement en mettant ceux-ci en rapport avec les normes et les rè- 
gles valables dans la société. En d'autres mots les événements du monde du 
récit seront examinés dans une perspective sociologique. 


2.3 Le syntagme de la matrice épique 


En se référant à Scheub (1971) Geïder utilise le terme de "matrice épique". En 
étudiant la geste de Mwindo chez les Nyanga, trop longue pour être récitée lors 
d'une seule occasion, Scheub constate qu'elle comprend une série d'images, 
dont seulement un certain nombre est choisi pour une performance particulière. 
La matrice épique est constituée par la totalité des images ou plutôt par ce que 
Scheub (1971: 28) définit comme "[...] aurally ‘visual’ actions created by sound, 
body and the imagination". Dans cet ensemble l'artiste choisit les images cor- 
respondant le mieux aux intentions, au moment et à l'endroit de la performance 
ainsi qu'au public présent. 


Scheub présume que chaque société à tradition orale dispose d'un inventaire 
d'éléments qui pourraient être réunis dans une encyclopédie de la narration. 
Geider donne des précisions sur tout ce qui appartient à un tel système d'élé- 
ments narratifs d'une tradition, à savoir "[...] le répertoire de tous ses personna- 
ges, ses noms, ses actions toujours répétés, ses formules, ses décorations, ainsi 
que ses références spatiales et temporelles" (Geider 1990: 66-67). Dans la cita- 
tion suivante le terme "épopée" n'est pas compris comme un genre défini par un 
faisceau de critères se distinguant d'autres genres par certaines marques, mais 
comme la "bible du peuple en question": 


The epic is the scripture of the people, its images embody the beliefs and val- 
ues of the people, objectify great events in their history, detail deeds which re- 
flect the glory of the community and provide reasons for its continued unob- 
structed existence: its actions and events embody, often without care for his- 
torical niceties, essential social ideals, a dramatic blend of history and fantasy 
which is an affective attempt to view and judge reality (Scheub 1 971: 34). 


Le conteur puise chaque fois dans cette "bible", c'est-à-dire dans un répertoire, 
qu'il s'agisse de thèmes sérieux ou divertissants. Le nombre et la combinaison 
des images dépend cependant du genre qui doit être présenté. 


Dans une performance d'une épopée particulière est réalisé un grand nombre 
d'éléments de la matrice épique. Ainsi Seydou (1982: 86) parle des enchaîne- 
ments du récit épique: d'une part de l'enchaînement de différents domaines de 
référence au monde, notamment religieux, historique, mythique, social et poli- 
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tique, d'autre part de l'enchaînement des éléments propres aux différents genres 
littéraires: le conte, le mythe, la devise, le proverbe, le récit historique, la poé- 
sie. Cela signifie que dans chaque performance d'un récit épique apparaissent 
des éléments qui habituellement surgissent sous d'autres formes, c'est-à-dire 
dans d'autres "genres", et cela éventuellement même plus fréquemment que 
dans le genre épique. 


Dans une performance - comme ici dans celle de Bakoroba Konè - certains 
éléments narratifs sont seulement évoqués, on y fait allusion sans les expliciter. 
D'autres éléments par contre sont longuement traités et présentés dans le détail. 
Pour un auditeur familier avec la tradition orale bambara, connaissant tout le 
système des éléments narratifs, il est facile de reconstituer et de compléter les 
éléments seulement évoqués, de leur associer un conte, un proverbe ou une 
autre épopée. À celui qui est étranger à la culture, et qui n'a pas grandi en 
écoutant cette tradition dès son enfance, de tels références font défaut; pourtant 
il en a besoin pour comprendre le texte dans son intégralité. 


Il ne nous est pas possible d'établir systématiquement une matrice épique pour 
tous les motifs et éléments narratifs de la littérature bambara, ou même seule- 
ment pour une partie de celle-ci, comme Geïder l'a fait pour son corpus de 
contes pokomo. Nous nous limitons à indiquer les formules, les devises et les 
motifs auxquels il est fait allusion, dans le cas où nous avons pu obtenir des 
informations supplémentaires provenant de locuteurs d'origine bambara, ou 
lorsque nous les avons trouvés dans des travaux déjà publiés. La comparaison 
du récit avec deux autres versions (chap.5.2, 5.3 et Annexe II) nous aidera à 
démontrer comment le choix, l'ajout ou l'omission de certains éléments de la 
matrice épique servent à former des messages. 


2.4 Le paradigme de la littérature bambara 


Des traductions et des publications de la tradition bambara existent depuis 
longtemps. Au début il s'agissait surtout d'un travail d'inventaire. Ainsi Frobe- 
nius a publié dans plusieurs tomes de la série "Atlantis" (1921, 1922, 1925) des 
récits bambara en traduction allemande. Dans les années 1960 et 1970 sont 
apparus des textes et des commentaires: des documentations et des monogra- 
phies de textes épiques, bilingues ou dans leur traduction française, souvent 
accompagnés d'introductions et d'annotations (Dumestre et Kesteloot 1975; 
Dumestre 1979; Kesteloot 1978) ou des traditions historiques commentées (par 
exemple Meillassoux et Sylla 1978). 
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Les méthodes d'analyse structurale des contes inspirées de la "Morphologie du 
conte" de Propp (1965), surtout celles de Paulme (1972, 1976), de Bremond 
(1973, 1979) et de l'UA 1024 du CNRS, ont été appliquées aux récits bambara. 
Comme représentante du dernier groupe on peut citer V. Gürôg-Karady, qui a 
proposé des interprétations de récits à partir de thèmes spécifiques, comme par 
exemple le mariage, la relation entre sœur et frère, ou le thème de l'enfant terrible. 


Fondées sur des travaux comparatifs, soit intra- soit interculturels, certaines 
études traitent des caractéristiques de genres littéraires particuliers; ainsi l'épo- 
pée (Seydou 1982, 1983) ou le conte (Calame-Griaule et alii 1984). Les carac- 
téristiques établies par les auteurs cités ne renvoient pas uniquement à la tradi- 
tion bambara, mais plus généralement à celles de l'Afrique de l'ouest. 


Le paradigme de la littérature bambara est ainsi défini comme le matériel à 
partir duquel ont été fondées d'une façon ou d'une autre des corrélations entre 
des parties du syntagme de la matrice épique et des données du contexte cultu- 
rel. On se servira de ce paradigme pour déceler les messages véhiculés par le 
texte et pour clarifier le problème du rapport entre forme et contenu. Il aidera à 
identifier certains passages du texte comme des éléments de la matrice épique 
et à les expliquer. Dans le contexte du texte étudié ici, le paradigme de la litté- 
rature bambara jouera un rôle prépondérant dans le chapitre dans lequel seront 
pris en considération la signification du genre épique, la situation sociale de 
ceux qui récitent les épopées, les jè/i, et l'intérêt de leur public. 


3. Le syntagme du récit Nyagalen Mugan Ta- 
rawele 


3.1 Les éléments discursifs du récit 


Nous nous limiterons ici à l'énumération des éléments caractérisant la récitation 
épique bambara. Un grand nombre d'autres éléments, comme par exemple le 
changement du timbre de la voix, un crescendo ou un decrescendo, etc. appar- 
tiennent plutôt au style personnel du griot. Nous avons noté de tels éléments 
dans le texte bambara seulement là où ils sont décisifs pour la compréhension 
du récit. En nous appuyant sur Geider (1990: 149-150) nous distinguerons les 
éléments discursifs suivants: 


I. les formes du discours 
1. le discours relationnel 
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. Je discours des personnages 
. Je discours du commentateur 


S ND 


. les composantes du texte 
le texte intégral 
les épisodes ou passages de commentaires 
les vers 
les mots 


SOON, = 


1.1. Le discours relationnel 


Dans le discours relationnel le conteur livre les informations concernant le 
temps et les lieux, et il relate les événements et les actions des personnages. Les 
personnages sont décrits au moyen de ce qu'ils font (Geider (1990: 149). Dans 
Nyagalen Mugan Tarawele le discours relationnel au sens propre du mot, 
s'étendant sur plusieurs vers, apparaît surtout là où sont relatés des événements 
couvrant un long laps de temps. Cela concerne le compte rendu des voyages ou 
une suite d'activités comme celles qui constituent une cérémonie, etc. 


1.2. Le discours des personnages 


Dans le discours des personnages le narrateur se charge lui-même de "jouer" les 
rôles de ceux qu'il décrit dans le discours relationnel. Les personnages sont 
caractérisés par ce qu'ils disent. Le discours des personnages, c'est-à-dire le 
discours direct, est souvent introduit par à k6 "il/elle dit". Parfois cependant, ce 
verbe d'introduction manque et les personnages parlent immédiatement. C'est ce 
discours, comprenant en général des dialogues, qui rend le récit animé. 


1.3. Le discours du commentateur 


Le discours du commentateur est compris ici comme tout énoncé qui n'appar- 
tient ni au discours relationnel ni au discours des personnages. Sont prononcées 
dans le discours du commentateur deux sortes de digressions: dans le premier 
type le narrateur abandonne le monde fictif et relie ses éléments aux éléments 
de la vie réelle, l'autre sorte de digressions comprend des indications permettant 
une meilleure compréhension et évaluation des événements racontés (ex.: ex- 
plication de la raison des pleurs de Niagalé le jour de son mariage). 
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IL.1 Le texte intégral 


Le texte de Nyagalen Mugan Tarawele est récité, à deux petites pauses près, de 
manière continue. L'une des deux pauses est due au changement de la bande, 
c'est-à-dire à une raison technique. L'autre pause est probablement déterminée 
par la nécessité de reprendre haleine. Le texte dans son intégrité est pris en 
considération dans cette étude. En bambara il est appelé mana, c'est-à-dire 
"récit épique, historique" et il est considéré au moins partiellement comme vrai, 
ce qui le démarque par rapport aux autres genres, par exemple les contes, nsiri. 


IL.2. Les épisodes et les passages de commentaires 


Le texte est divisé en épisodes et passages de commentaire qui comportent un 
groupe de vers. Quelques-uns des passages ne comportent qu'un seul vers. Sé- 
mantiquement l'épisode est définie comme l'unité de temps, de lieu et d'action 
(les personnages agissant ensemble). Outre les épisodes, les passages de com- 
mentaire prennent une place importante dans le présent récit. Sémantiquement 
ils sont définis comme tout ce qui dépasse le rapport et la présentation des évé- 
nements et des actions des personnages. 


II.3. Le vers 


Le texte de Bakoroba Konè est, comme les autres épopées bambara, récité en 
vers! unité rythmique définie comme "le flux compris entre deux silences" 
(Dumestre 1979: 29). Tout généralement ce style de récitation peut être défini 
comme suit: lorsque le griot récite une épopée, il ne parle pas comme tout le 
monde, il recherche l'effet littéraire résultant de la hauteur à laquelle il place sa 
voix, son débit, le rythme de ses phrases et la tension qui les accompagne. Le 
vers peut être marqué "[..] par une accentuation finale, soit par un allongement 
syllabique, soit par un accord sur le nkôni, ou une courte phrase mélodique, 
soit par des caractères internes (rimes, reprises, chevauchements...) [...]" Du- 
mestre 1979: 29-30). 


La récitation du griot Bakoroba Konè connaît des vers de longueur extrême: des 
vers consistant en une phrase complexe et des vers qui ne comportent qu'un 
seul mot. La plupart des vers cependant se situent entre ces deux extrêmes: ils 
comprennent une série de mots ou une phrase simple. Un trait individuel du 


10 Certains chercheurs bambarophones travaillant sur la littérature orale bambara ont le souci de 
trouver un terme correspondant dans leur langue. Ainsi Ousmane Bâ (1988:168-171) propose 
le terme méanasen, un composé de méana "texte épique", et sèn "pied". D'autres auteurs, 
comme par exemple Brahima Camara (1998), l'ont adopté à la place du terme "vers". 
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griot est aussi la vitesse très variable de la récitation, souvent adaptée à la vi- 
tesse ou la lenteur des mouvements, des activités ou des paroles prononcées par 
les héros. À côté des vers séparés par des pauses bien perceptibles, on trouve 
des vers constituant en effet un ensemble uni par l'accentuation, mais qui se 
succèdent si rapidement qu'une vraie pause n'est pas audible. 


II.4 Le mot 


Le mot est la plus petite composante du texte intéressant notre analyse. Il joue 
un rôle aussi bien dans la détermination des épisodes et des passages de com- 
mentaires que dans la caractérisation des personnages. 


3.2 Les caractéristiques des épisodes 


Les épisodes rapportant les événements sont caractérisés par le discours rela- 
tionnel et ceux des personnages, tous deux apparaissant en alternance. Dans 
certains d'entre eux seul le discours relationnel apparaît. A quelques exceptions 
près, la marque prédicative d'inactualité fùn n'y figure pas''. Presque tous les 
épisodes sont introduits par un indice temporel précisant le moment, le jour, ou 
la période où ont lieu les événements”. Ils se distinguent ainsi des éléments 
introduisant des passages de commentaire. On peut regrouper les indices des 
épisodes comme suit. 


1. Les éléments les plus fréquents sont des phrases verbales ou des construc- 
tions participiales auxquels s'ajoute 


tüma min nâ 
temps REL pp traduit par la conjonction "lorsque, quand..." 


Souvent un à précède une telle construction; il s'agit d'un élément exclamatif ne 
pouvant pas être traduit. Y figurent les constructions suivantes: 


N yéN V + tüma min nà où N V-ra + tüma min nà 
N BÉ(N) V + tüma min nà 


11 Une de ces exceptions est constituée par l'épisode où les deux premières femmes de Samba 
Douga prononcent, trois mois après le mariage de celui-ci avec Niagalé, un discours récrimi- 
nateur devant les habitants de Lambédougou, au cours duquel elles reprochent à Samba Douga 
de les avoir négligées à cause de sa troisième femme. La phrase comportant la marque d'inac- 
tualité (448) se réfère à la vie de Niagalé avant son mariage. 


12 Cela n'est pas le cas dans toutes les épopées bambara: là où la musique a pour fonction de 
délimiter les épisodes ou les strophes les uns des autres, les éléments temporels sont moins né- 
cessaires et par conséquent moins fréquents. Pour un exemple voir "La trahison de Bakari 
Dian" (Dumestre 1979: 61-110). 
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N PART + #ùma min nà 


Parmi les possibilités, on peut citer celles qui sont traduites par des adverbes de 


temps, par exemple: 


- du type N V-ra: 


ù Y6r9w tèmenna tûma min nâ 
DEM lieux passer. PASSE temps REL pp 


- du type N V-ra: 


wüla séra tüma min nâ 

après-midi arriver.PASSE temps REL pp 
- du type N PART 

dügu jélen tûma min nâ 


sol  blanchir.PART temps REL pp 


"après cela" 


"l'après-midi" 


"le lendemain" 


L'information sémantique fournie par ces éléments est - en dehors des endroits 
où il s'agit d'indications temporelles précises - très faible. Le plus souvent les 
verbes de ces constructions sont des répétitions de verbes déjà mentionnés ou 
de verbes ayant une signification peu précise, par exemple "faire". Ces figures 
rhétoriques qui remplacent les pauses musicales fréquentes dans d'autres épo- 
pées bambara, ont en outre pour fonction d'introduire un nouvel épisode, mais 


aussi de permettre à l'artiste, de reprendre son souffle. 


2. un peu moins fréquentes sont les introductions par Ô dôn "ce jour-là" ou par 


exemple 


ù kälo sàba kôno 
DEM mois trois pp 


"après ces trois mois" 


3. des phrases comportant des verbes exprimant un mouvement (du type V-ra) 
et auxquels s'ajoute éventuellement l'élément de liaison des deux verbes, ka. 


Exemples: 


N + donna 
N + nàna (kà) 
N + wälila (kà) 


"entra" 
"vint (et)..." 
"se leva (et)..." 


4. plus rares sont les phrases qui sont entièrement des figures rhétoriques sui- 


vies de l'élément de liaison verbale kà 


N yé äla mine kà.…. 
N PASSE Dieu saisir CV 


5. des constructions comportant le verbe 10 "rester" 


s'en remit à Dieu et..." 
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Le contenu des épisodes introduits de cette manière est le rapport des événe- 
ments, l'interprétation des actions des personnages et leur caractérisation. Nous 
présenterons en détail ces éléments dans le chapitre 4.1, et l'explication prenant 
en compte le contexte de la culture bambara dans le chapitre 4.2. 


3,3 Les caractéristiques des passages de commentaires 


Ces passages, caractérisés par le discours du commentateur, apparaissent entre 
deux épisodes. Quelques-uns d'entre eux sont insérés à l'intérieur d'un épisode. 
Après de tels commentaires, qu'on appellera "commentaires insérés", le griot 
poursuit l'épisode sans reprendre la particule d'introduction. L'étude des compo- 
santes verbales et de la sémantique du contenu permet une distinction des 
commentaires entre les groupes suivants: 


différentes sortes 
de digressions: 
digressions vérités vérités 

historico-culturelles générales  bambara 


commentaires 
des événements: 

commentaires commentaires 

d'introduction explicatifs 


Les commentaires des événements 


Les passages regroupés sous ce titre dépassent la simple présentation des évé- 
nements et actions, mais ils sont importants pour la cohésion de l'histoire. Ils 
introduisent et commentent les événements racontés. 


Les commentaires introduisant l'histoire 


Ce sont les vers 5-25 qui introduisent l'histoire Nyagalen Mugan Tarawele. 
L'introduction du temps (le passé, exprimé par le verbe fêmen, passer"), de 
l'endroit (Ségou) et du personnage Samba Douga de Lambédougou s'étend sur 
les trois premiers des 20 vers dont chacun commence par nin fra, littéralement 
"cela parle de ..". Dans les 17 vers suivants, sont décrits les protagonistes et 
spécifiés leur domicile et leur rôle social. Quelques informations plus précises 
concernant Niagalé sont livrées à l'auditeur; elles portent sur son âge, son "état 
civil", ses traits caractéristiques. 
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La distance temporelle par rapport aux événements dont le griot va parler plus 
loin est soulignée au moyen de deux éléments verbaux: la marque d'inactualité 
tün et l'élément 0 dôn(w), traduit ici par "à cette époque-là". Les deux éléments 
apparaissent 11 fois dans les 17 vers de présentation des protagonistes. 


Cette distance par rapport aux événements racontés cesse à partir du vers 26, 
introduit par dôn d5 "un jour", qui constitue en même temps le démarrage des 
épisodes. En outre, le reste du texte est parsemé d'informations supplémentai- 
res. Comme les vers d'introduction, les passages d'informations sont caractéri- 
sés par la présence de la marque d'inactualité ÿ#n, servant à marquer la distance 
entre celui qui raconte et le monde dont il parle. Concrètement il s'agit surtout 
de l'introduction des personnages faisant leur entrée postérieurement, notam- 
ment de Silamakan et de ses frères (978-982, 974-976, 1173, 1210-1212), puis 
des femmes de Sorotomon prenant part à l'essayage de la ceinture (1082-1084). 


Explications de certains événements 


Le texte contient trois passages expliquant certains événements. Tous trois sont 
des interprétations d'un état dans lequel se trouve Niagalé: ses pleurs le jour de 
son mariage (337-349), sa virginité (394-404), son manque de connaissances du 
travail de femme (550-557). Les raisons de ces dispositions se situent à l'épo- 
que précédant son mariage et c'est pourquoi de tels passages contiennent éga- 
lement la marque d'inactualité fün. Il est à noter pour ces passages qu'une situa- 
tion y est expliquée alors qu'ailleurs les événements et les actions de l'histoire 
sont décrits ou présentés directement. Alors que normalement le narrateur se 
manifeste en tant qu'observateur, il se fait ici conteur, un conteur qui connaît et 
éclaire l'arrière-plan de ce qu'il voit. 


Les digressions 


Le deuxième groupe de commentaires est constitué par des digressions, pré- 
sentées dans le discours du commentateur et qui s'éloignent un peu plus de 
l'histoire elle-même. Sémantiquement ces commentaires se répartissent en les 
sous-groupes des digressions commentant l'histoire et l'histoire culturelle, des 
vérités générales ainsi que des vieilles vérités bambara. 


Les digressions historico-culturelles ou commentaires historiques 


Ces commentaires fournissent des indications sur la vie des Bambara de Ségou 
à l'époque où se situent les événements du récit Nyagalen Mugan Tarawele. 
C'est la différence par rapport à l'époque actuelle qui y est soulignée. Leurs 
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signes caractéristiques sont d'une part des éléments temporels référant à cette 
époque, dont un seul ou les deux figurent dans chaque passage, notamment 


- la plupart des éléments temporels d'introduction apparaissant dans le texte, 
comme O dôn, ayant la signification "à cette époque-là, alors." 
- la marque d'inactualité fün, 


d'autre part la présence des mots-clefs suivants: 


- (Segu) bämanan "les Bambara (de Ségou)" ou bien bämanankan "la langue 
bambara" 

- anw "nous" 

- Segu yàn "ici à Ségou", dnw fê "chez nous" 


Quatre domaines de la vie des Bambara sont abordés: 


a) la langue; 

b) la société (les griots, les captifs, les moyens de paiement, la richesse, le 
souverain); 

c) les coutumes et les mœurs concernant la nourriture, l'habillement, les rites 
de mariage, la dot, les instruments de musique, le jeu de mpari, les Bamba- 
ra païens; 

d) des valeurs morales tels la honte et le courage. 


Les digressions historico-culturelles ont des fonctions multiples. Dans la plu- 
part des cas chaque digression en a plusieurs. Aïnsi elles donnent des indica- 
tions sur la différence entre les époques, en mentionnant à dessein l'époque 
coloniale. On mentionne par exemple l'introduction, par les Français, de l'ar- 
gent, remplaçant le cauri comme moyen de paiement (248-250). Un autre com- 
mentaire fait mention de l'instrument utilisé pour appeler à la guerre autrefois, 
le grand tambour (dünun) à la place de la trompette introduite par les Français 
(1046-1055). Un commentaire nous livre la traduction française d'un terme 
bambara: "ce que nous appelons finfin, les Français l'appellent charbon" (922- 
923). 


Quelques passages parlent des différences entre maintenant et jadis, et cela sur 
les sujets suivants: articles utilitaires telles que calebasses filen (1400) ou plats 
en bois künan (850) au lieu des récipients en émail fdsa qui n'existaient pas à 
l'époque; des vêtements: au lieu du coton fin bdgi on utilisait des bandes de 
coton finimugu®” pour la confection des habits (1402-1403); la nourriture: à 
l'époque on ne fabriquait pas de sucre (s#karo) (99). On mentionne également 
des coutumes ou institutions qui n'existent plus ou qui sont remplacées par 
d'autres. Ainsi les vers 320-323 parlent des journées suivant le jour de mariage: 


13 Pour la signification des finimugu voir Dieterlen (1951: 108). 
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alors qu'à l'époque où vivait Niagalé la nouvelle mariée accomplissait ses de- 
voirs de ménagère tout de suite après le mariage, il est de coutume, à l'époque 
actuelle, d'enfermer la mariée pendant une semaine. C'est seulement après cette 
semaine que la vie normale de l'épouse commence pour la nouvelle épousée. 


Certains commentaires complètent les épisodes précédents ou suivants. Ainsi la 
description des noces de Niagalé, comprenant entre autres l'énumération des 
personnes qui y participent et qui apportent les cadeaux de mariage (285-302) 
et la description de la toilette de la nouvelle mariée (313-319), est précédée 
d'informations sur quelques rites de mariage chez les Bambara. Tous les com- 
mentaires de ce groupe se rapportent, d'une manière ou d'une autre, aux événe- 
ments et aux actions racontés, dont ils expliquent et clarifient certains aspects, 
ce qui permet, surtout à l'auditeur non familier avec l'époque, une meilleure 
compréhension du texte. 


Les formules, récitées dans le discours du commentateur n'ont pas seulement la 
fonction de situer les événements rapportés dans une certaine époque, mais 
aussi de placer tout le récit dans un courant littéraire bien défini, notamment 
dans la série des épopées sur Da Monzon de Ségou. C'est pourquoi nous les 
désignons par le terme de "digressions littéraires". Certaines formules con- 
tiennent des noms des 5njon, ce qui renforce l'inscription dans le courant litté- 
raire des épopées de Ségou. Ces noms témoignent de toute une histoire. Ainsi, 
les ‘5njon sont à l'origine des captifs à qui l'on rasait la tête lorsqu'ils deve- 
naient guerriers dans l'armée du fäama. Celui-ci leur imposait "[..] un nom 
particulier ({5njon {5g2), généralement en forme de proverbe ou slogan" (Bazin 
1975: 142). Ainsi, le nom figurant dans le vers 159 du présent texte: kdlifa- 
jûgu-tàäbaga-ni-äla "Le-complice-d'un-méfait-aura-affaire-à-Dieu" ressemble à 
d'autres, mentionnés par l'auteur (Bazin, ibid.): "Xÿ/on-jigu-jfri ‘le bois du 
mauvais puits’, c'est-à-dire le bois du mauvais puits retombe dans le puits, le 
mal que l'on commet se retourne contre soi". Il y en a aussi d'autres, comme par 
exemple: Sini-kà-t6-äla-mà "L'avenir-est-à-Dieu" (vers 163). 


Les vérités générales 


Dans tout le texte il n'y a que deux commentaires du type "vérité générale" au 
sens propre du mot. Ils sont caractérisés par l'apparition du terme dla, "Dieu". 
Tous deux portent sur le sujet de la belle femme. Dans le premier cas (vers 131) 
le terme dla est utilisé dans une locution temporelle ayant la signification "de- 
puis que Dieu a créé le monde". Cette vérité générale apparaissant dans le pré- 
sent récit dans le contexte de la demande en mariage de Niagalé par les griots 


14 Un essai d'explication des formules sera entrepris dans le chapitre 5.1. 
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de Samba Douga, a pour fonction d'anticiper les conséquences destructrices du 
mariage de Niagalé. Quelques vers plus tard, après l'énumération des attributs 
d'une femme bien en chair, idéal de la femme aux yeux d'un bambara, le narra- 
teur ajoute une autre vérité générale: le mariage avec une belle femme n'empé- 
che pas l'homme de mourir, mais il le soulage de certaines petites misères. Dans 
cette formule manque un élément indiquant sa valeur générale, comme c'est le 
cas de la locution avec dla pour la formule précédente. Mais alors que la pre- 
mière vérité est attestée dans le récit - le mariage de Niagalé entraîne plus de 
méfaits qu'un enterrement pourrait le faire - la deuxième vérité se révèle trom- 
peuse: le mariage de Samba Douga avec Niagalé le soulage peut-être au début 
de ses petites misères, mais par la suite il est à l'origine de sa mort. 


Dans un autre commentaire (224 et 226) qualifié de "vérité générale", Dieu est 
dit le créateur de la femme et de la beauté féminine, puis sont indiqués les attri- 
buts d'une belle femme. Lorsqu'une femme correspond à l'image décrite c'est 
que sa beauté est voulue par Dieu, qu'elle provient de lui. Les attributs énumé- 
rés sont conformes à ceux qui apparaissent dans les descriptions de Niagalé 
(34-48,73-75,107-110,169,174). 


Les vieilles vérités bambara 


Cette sorte de digression est intermédiaire entre les deux précédentes, le com- 
mentaire historico-culturel et la vérité générale. On cite une vérité, mais on la 
qualifie de valable pour les Bambara (de Ségou), bämananw. Ce dernier terme 
équivaut à dnw (nous, 1°° pl.). Les vieilles vérités bambara sont introduites par 
la forme © dôn dnw k6 tèn "Alors nous disions...". Ce qui suit cette formule 
d'introduction ressemble souvent à un proverbe, qui peut être énoncé même dans 
la conversation quotidienne. Dans le récit Vyagalen Mugan Tarawele on ne 
trouve qu'un seul cas de cette sorte de digression (558-567). C'est le constat que 
chaque personne, qu'il s'agisse d'une femme ou d'un homme, n'a besoin que de 
courage pour accomplir une action, la féminité ou la masculinité ne jouant aucun 
rôle. Cette digression suit un passage commentant les événements, dans lequel on 
fait le constat que Niagalé n'avait jamais auparavant accompli de travail ménager. 
On peut ainsi considérer cette digression comme le commentaire d'un commen- 
taire. 


4. Le paradigme du contexte culturel 


Dans ce chapitre nous voudrions illustrer d'exemples la coordination du syn- 
tagme du récit Nyagalen Mugan Tarawele avec les données culturelles des 
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Bambara. Cela comprend entre autres la caractérisation de l'époque dans 
laquelle sont inscrits les événements. Par ailleurs, le conflit conjugal présenté 
dans le récit résulte des caractères et du comportement des protagonistes. Nous 
proposerons donc une caractérisation de Samba Douga de Lambédougou et de 
Niagalé fondée sur ce que nous apprenons dans les épisodes et les passages de 
commentaires des événements puis l'esquisse des normes et valeurs de la so- 
ciété bambara à l'égard des aspects suivants: 


- le mariage 

- le rôle social de l'épouse 

- les domaines de travail de la femme 

- le rôle social du mari 

- le rapport entre l'époux et l'épouse 

- Ja signification que peut avoir l'enfant unique. 


4.1. Caractérisation des protagonistes au niveau du syntagme du récit 


Samba Douga de Lambédougou 


Samba Douga est guerrier (K£/emasa) et chef de la ville de Lambédougou. Au 
moment où il entend parler de Niagalé et décide de l'épouser, il a déjà deux 
femmes. Il envoie ses messagers auprès de Niagalé elle-même pour la demander 
en mariage. Lorsque celle-ci lui fait savoir que ce n'est pas la femme qui a le 
droit de décider qui sera son propre mari, Samba Douga envoie ses messagers 
auprès du père de Niagalé. 


Pendant les trois mois qui suivent le mariage Samba Douga s'occupe de la seule 
Niagalé en négligeant ses deux autres femmes, qui se fâchent. Elles prononcent 
un discours de récrimination en présence de tous les hommes de la ville et leur 
font comprendre que Samba Douga est dominé par Niagalé, sa troisième 
femme. En réaction à ces plaintes Samba Douga demande à Niagalé de remplir 
ses devoirs de femme et de laver ses vêtements. Il exige ensuite qu'elle intro- 
duise le jeu de mpari à Lambédougou et qu'elle joue contre lui. Il insiste pour 
jouer même après l'avertissement de Niagalé que le jeu risque d'amener la dis- 
corde et la dispute dans leur mariage. Pendant le jeu, qui consiste essentielle- 
ment en la prononciation de phrases significatives, Samba Douga souligne plu- 
sieurs fois son courage et sa force et montre ainsi l'expression de son orgueil 
exagéré. Lorsque Niagalé est vainqueur, Samba Douga se venge en tuant ses 
parents et en apportant leur têtes à la maison. Samba Douga est effectivement 
très puissant: il réussit à chasser le chef guerrier avec qui Niagalé s'allie et ses 
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deux frères. Ce n'est que grâce à une ruse de Niagalé et à l'aide d'autres femmes 
que Samba Douga est enfin vaincu. 


Niagalé 


Niagalé, femme exceptionnellement belle, vit à Ségou. Elle n'est pas encore 
mariée malgré ses 30 ans. Niagalé, fille unique de ses parents, ne s'intéresse 
qu'à la guerre. En tant que chef guerrier (kê/emasa), elle est si forte (färin) et si 
consciente d'elle-même (müso kün) qu'elle vainc des ennemis que même des 
guerriers courageux, c'est-à-dire des hommes, n'arrivent pas à vaincre. Lorsque 
Samba Douga envoie ses messagers auprès d'elle, elle désapprouve son com- 
portement et lui fait dire qu'un homme ne demande pas la main d'une femme 
auprès de celle-ci mais plutôt auprès de ses parents. C'est seulement après que 
son père donne son accord à ce mariage, qu'elle y consent à son tour. Elle sait 
qu'une femme qui n'est pas mariée, ne peut pas mettre au monde un enfant béni 
(dén bärikama). Le jour de ses noces elle pleure néanmoins et regrette d'être 
femme. Rassurée par son père, Niagalé va à Lambédougou, la ville de son mari, 
où l'on constate qu'elle arrive vierge au mariage. Lorsque Samba Douga exige 
qu'elle réponde à ses devoirs de femme et qu'elle lave son linge, elle déclare 
d'abord vouloir charger ses captives d'accomplir ce travail. C'est seulement 
après que sa griotte lui ait conseillé de le faire qu'elle s'y résigne et accomplit 
elle-même un travail qu'elle n'a jamais fait. Elle cède encore une deuxième fois: 
après avoir en vain essayé de convaincre Samba Douga que le jeu entre époux 
aura des effets destructeurs, elle initie son mari aux règles du mpari en jouant 
contre lui, et elle gagne. 


Lorsque Niagalé voit les têtes de ses parents assassinés par Samba Douga, elle 
est d'abord impassible. Peu après elle paraît devant son mari maquillée avec de 
la cendre et du charbon, expression du deuil. En même temps sa griotte an- 
nonce à ce dernier que son épouse a changé de nom: elle ne s'appelle plus Nia- 
galé, mais "Etre-Génie". Pour venger ses parents Niagalé prépare la punition de 
Samba Douga: elle envoie à Silamakan, un guerrier que sa griotte lui a recom- 
mandé, sa cordelette (mS%omorajurunin) en or, et lui fait dire de la faire essayer 
à toutes les femmes de Sorotomon. Celle à qui la cordelette conviendrait, res- 
semblerait à Niagalé, et par conséquent Silamakan pourrait lui-même décider 
s'il veut détruire la ville Lambédougou pour faire d'elle sa femme. Comme la 
cordelette convient à la plus belle femme de Sorotomon, Silamakan décide de 
tuer Samba Douga pour pouvoir épouser sa femme. Niagalé s'allie avec lui et 
l'aide à capturer puis à tuer son mari. 
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La loi du mariage exogame 


Chez les Bambara nobles prévaut la règle du mariage exogame, c'est-à-dire la 
coutume suivant laquelle les mariages se font entre lignées différentes. Selon 
Gôrôg-Karady (1985: 359) le mariage exogame a tout d'abord la signification 
d'une communication entre deux groupes!” ayant pour but la survie, l'accrois- 
sement et l'affirmation de leur union'°. Le mariage pratiqué chez les Bambara, 
fondé sur l'échange d'une femme contre une dot, peut être compris comme le 
développement du mariage par "échange des sœurs" où une femme d'un groupe 
est échangée contre une femme d'un autre groupe. Cette coutume se fonde sur 
l'idée que la femme est le garant de la descendance. La dot, don attribué à la 
famille de la femme par l'époux, sera réutilisée comme dot pour le jeune frère 
de la femme (Gürôg-Karady 1997: 47). Le fonctionnement de la dot permet de 
voir que l'intérêt du mariage va au-delà des intérêts individuels. Le fait que le 
mariage n'est pas en premier lieu considéré comme une union entre deux indi- 
vidus explique le fait que le choix des partenaires n'incombe presque jamais 
aux candidats au mariage (Streck 1987: 80), mais plutôt au père ou aux frères 
aînés des futurs mariés. C'est toujours le cas quand il s'agit d'une femme. En ce 
qui concerne l'homme il y a une différence entre le premier mariage et les ma- 
riages suivants. Alors que les parents choisissent la première femme de leur 
fils, ce dernier a lui-même le droit de choisir ses femmes suivantes. 


Une série de négociations préparatoires entre les deux familles concernées exé- 
cutées par leurs intermédiaires précède la cérémonie même. Les démarches 
précédant le mariage ainsi que les rites de mariage et des noces sont très divers 
selon les endroits et selon les observateurs, de sorte qu'il est difficile de parler 


: “i 
du "mariage bambara"'?. 


La loi de patrilocalité 


Selon la règle de patrilocalité, valable en général chez les Bambara, c'est la 
femme qui change de domicile et abandonne sa famille pour s'installer dans la 
famille de son mari. Elle n'y est pas totalement intégrée; ainsi elle garde son 


15 Ainsi peut-on constater dans beaucoup de cas qu'à travers plusieurs générations un lignage 
conclue des mariages seulement avec un ou deux villages ou quartiers. 
16 Cf. aussi Ortigues et Ortigues (1964: 24). 


17 Qu'on compare par exemple les descriptions des rites de mariage suivants: Tauxier (1927: 420- 
437), Grosz-Ngaté (1986: 199-234) et surtout Luneau (1975). 
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nom de famille (jàmu) alors que les enfants qu'elle met au monde prennent le 
nom de leur père et sont considérés comme appartenant à sa famille à lui (Pa- 
ques 1954: 74-76). Bien que la femme reste, malgré son mariage, attachée à sa 
propre famille, celle-ci la considère comme une étrangère puisqu'elle s'est ins- 
tallée chez ses beaux-parents (Luneau 1975: 620). A ce sentiment d'être étran- 
gère, au sentiment de faible appartenance à la belle-famille est également liée 
l'éventualité que l'épouse l'abandonne en abandonnant son mari. C'est pourquoi 
on n'a jamais entièrement confiance en elle'ë, 


La règle de patrilocalité influe aussi sur le rapport entre parents et enfants. 
Comme seuls les fils restent auprès de leurs parents après avoir fondé une fa- 
mille, ce sont seulement eux - et non les filles - qui héritent de leurs parents. 
Une fille est même obligée de rendre à ses frères (s'ils le lui demandent) les 
bijoux qu'elle a emportés avec elle en s'installant dans sa belle famille (Luneau 
1975: 72). Etant donné qu'une fille abandonne la maison parentale au moment 
de son mariage, le désir des parents d'avoir au moins un fils est bien compré- 
hensible. Seul un fils - et non une fille qui sera loin de la maison parentale - 
pourra assurer aux parents l'aide dont ils auraient besoin lorsqu'ils seront âgés. 
Gürôg-Karady (1983: 157) à propos de la signification des fils pour les parents 
et pour une femme en particulier, souligne la fonction de protecteurs qu'ils ont 
pour leur mère. 


Le rôle du fils est accentué par le fait que chez les Bambara, seuls les hommes 
sont chargés des actions guerrières. Les filles ne peuvent pas assurer la protec- 
tion et la sécurité nécessaires à leurs parents, même si elles ne sont pas encore 
mariées et résident avec leurs parents. Normalement la femme est exclue de 
l'usage des armes, et par conséquent aussi des activités comme la chasse et la 
guerre. Alors que ce sont justement ces activités-là que vise l'éducation des 
garçons, celle des filles les prépare surtout aux travaux ménagers, à la fonction 
d'épouse et de mère (Luneau 1975: 657). La conséquence de cette éducation, 
différente pour les filles et les garçons, est une division de travail rigoureuse 
entre hommes et femmes. 


Règlements de la vie conjugale et relations personnelles entre époux 


Chacun des époux a des obligations et des droits envers l'autre. Luneau (1975: 
495) résume ainsi les droits et devoirs selon la tradition: 


18 Luneau (1975: 622). Dans la tradition épique le statut de la femme étrangère dans sa belle- 
famille est souvent exprimé par le fait qu'on lui attribue le rôle de traîtresse envers son mari 
(un exemple: "Douga de Kdrè", Dumestre 1979). 
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Le mari a droit de correction sur sa femme. Il doit la protéger”, lui assurer 
une habitation personnelle pour elle et ses enfants en bas-âge, lui procurer 
la nourriture et l'habillement en rapport avec sa condition, partager sa cou- 
che chaque nuit si elle est seule, à tour de rôle s'il y a plusieurs femmes. La 
femme doit obéissance et fidélité à son mari, le suivre partout où il l'exige- 
ra; se soumettre au devoir conjugal; elle pourra s'y soustraire trois mois 
avant ses couches et pendant la durée de l'allaitement ou de la période 
d'impureté, participer au travail commun, allaiter ses enfants”. 


Cela montre clairement la réciprocité des droits et des obligations, mais il est 
aussi évident que le mari a plus de droits que la femme. 


Pour l'obligation du partage de la couche il y a, dans un ménage polygame, une 
exception. Alors que, normalement, le mari doit partager sa couche avec cha- 
cune de ses femmes à tour de rôle tous les deux ou trois jours, les nouveaux 
mariés ont le droit de rester ensemble pendant sept jours après les noces. Cette 
période se termine par le lavage des vêtements du mari et de ses camarades par 
la jeune mariée (Dieterlen 1954: 839-840). Les époux ne se connaissant pas au 
moment du mariage, à de rares exceptions près, leur relation est d'abord carac- 
térisée par une grande distance. Cela concerne les éléments les plus fondamen- 
taux de la prise du contact; ainsi la (future) mariée ne regarde pas son mari 
directement, elle détourne exprès son regard. En l'abordant, elle ne prononce 
pas son prénom, ce qui serait lui manquer de respect, mais emploie à sa place 
des formes d'adresse comme par exemple: # cê "mon mari", 1 mäke, "mon 
maître", né kä 56 tigi "maître de ma maison"?'. Dans l'expression de leurs sen- 
timents les époux gardent une grande discrétion: tendresses et déclarations ne 
se font jamais en public. De toutes façons, les époux n'en auraient guère l'occa- 
sion, car la division du travail fait que les époux se rencontrent rarement pen- 
dant la journée (Luneau 1975: 555). 


Mais ce n'est pas seulement la séparation en un monde des hommes et un 
monde des femmes et l'éventualité des sanctions de la société qui empêchent 
l'expression mutuelle des sentiments par les époux. Dans beaucoup de cas les 


19 Comme exemple de l'obligation de protéger sa femme on peut nommer le partage des places 
sur le lit conjugal abordé également dans le récit Nyagalen Mugan Tarawele (344): la femme 
est normalement placée derrière l'homme pour que celui-ci puisse la défendre au cas d'un dan- 
ger (communication orale de M. Touré, Cologne). 


20 Citation de H. Ortoli "Coutume Bambara (Cercle de Bamako), Coutumiers Juridiques de 
l'AOF, t. II, Le Soudan. Paris Larose 1939, p. 139-140. 

21 Luneau (1975: 264). Nous gardons l'orthographe de l'auteur. En fait il s'agit de né kd sôtigi, le 

dernier terme étant un composé. 
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conditions mêmes dans lesquelles le mariage a été conclu ne permettent pas 
qu'apparaissent des sentiments très profonds”. 


4.3 Interprétation 


L'interprétation du récit à partir de l'étude du comportement des deux protago- 
nistes permet de mettre en évidence deux messages, adressés aux hommes: 


1) "La passion d'un homme pour une belle femme constitue un danger pour 
l'ordre social existant". 
2) "Aucun homme n'a le droit de prétendre qu'il est le plus fort au monde". 


C'est évidemment la combinaison de ces deux traits de Samba Douga qui le 
pousse à vouloir épouser Niagalé: d'un côté la vanité qu'il tire de sa masculinité, 
de l'autre côté son orgueil à cause de son courage de guerrier. 


Sans qu'on en sache la raison, Samba Douga se fâche, et la seule possibilité 
pour les griots de l'amadouer semble être de lui parler d'une femme que deux 
points distinguent d'autres femmes: elle est plus belle que toute autre femme 
(vers 39 et suivants), ce qui excite tout homme qui la voit, et c'est une guerrière. 
Et dans cette dernière qualité elle dépasse même ses collègues-hommes qui la 
craignent. La seule description de Niagalé donnée par les griots suffit à décider 
Samba Douga de faire de Niagalé sa troisième femme. Ce mariage est un dou- 
ble défi: d'une part il signifie qu'il aura comme épouse une très belle femme, 
d'autre part il deviendra le mari d'une femme de 30 ans dont les hommes crai- 
gnent tant le courage que personne n'a osé jusque là l'épouser. Il sait que "le 
guerrier ne se prouve qu'au combat", et que si l'on dit de Niagalé qu'elle est 
guerrière, c'est à cause de son courage, "une qualité strictement personnelle" 
(Bazin 1975: 175). C'est son propre courage qui est alors défié par celui de 
Niagalé. Cela est évident lorsque, blessé dans son amour propre d'homme, il 
déclare qu'il est le plus fort de tout le pays (vers 510). 


Le comportement de Samba Douga est pendant tout le récit caractérisé par la 
violation des règles de la société. Ainsi, pour demander Niagalé en mariage, il 
envoie ses messagers auprès d'elle-même au lieu de s'adresser à ses parents. 
Après son mariage, Samba Douga contrevient gravement aux autres règles et 
met en avant ses intérêts personnels. Au lieu des 7 jours permis par la loi, il 
passe 3 mois avec la seule Niagalé. Il s'agit là d'une double violation des règles 


22 Cf. B. Mademba "Moœurs et coutumes. L'éternelle question: le divorce en pays bambara". 
Bulletin d'Enseignement de l'AOF, n° 33, 1917, p. 212, cité dans Luneau (1975: 592). 
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sociales: d'une part il néglige ses autres femmes, d'autre part il manque à l'obli- 
gation de garder une certaine distance envers Niagalé. 


Samba Douga continue la série des transgressions des normes sociales après la 
plainte des femmes négligées, lorsqu'il se sent blessé par leur reproches. L'hu- 
miliation de Samba Douga vise sans ambiguïté sa masculinité. La plainte, hu- 
miliante parce que formulée par les femmes en public, n'est pas le seul abais- 
sement - elles l'accompagnent d'un geste le dégradant peut-être encore davan- 
tage. Elles disent (343-458) qu'elles sont mariées avec Samba Douga depuis 10 
ans, qu'elles accomplissent envers lui tous leurs devoirs: elles font la cuisine, 
elles puisent de l'eau, elles passent, à tour de rôle, les nuits avec lui. Mais de- 
puis que Samba Douga a épousé Niagalé, il passe son temps exclusivement 
avec elle. Le geste dont elles accompagnent leurs paroles cause presque un 
scandale: elles lui donnent un pagne noir (täafe fin) qu'il doit porter et lui pro- 
posent de remettre à Niagalé un pantalon (kä/usi) qu'elles ont confectionné 
exprès pour lui. Cette proposition est une remise en doute de sa virilité, le pan- 
talon étant l'habillement de l'homme adulte en opposition au cache-sexe du 
garçon incirconcis qui n'est pas encore un homme véritable (Luneau (1975: 
472). La connotation sexuelle du pantalon est ici évidente. Sa masculinité et 
son courage étant mis en question, Samba Douga fera tout pour retrouver son 
honneur: d'abord il remet Niagalé à sa place d'épouse, ensuite il la défie dans 
une épreuve de forces dans laquelle il espère pouvoir faire preuve de ses capa- 
cités. Pour la défier il l'invite à jouer contre lui au mpari. C'est encore une façon 
d'agir contre une règle sociale. Selon la tradition époux et épouse consacrent 
leur temps à des occupations différentes. En lui demandant de jouer contre lui, 
Samba Douga invite Niagalé à désobéir à la règle selon laquelle des époux doi- 
vent avoir des occupations différentes, pendant lesquelles ils sont en compagnie 
de personnes du même sexe. 


Si l'on considère que le jeu remplace ici le duel ou la guerre” Samba Douga 
agit également contre la loi défendant aux parents et alliés (et les époux sont 
des alliés) de se combattre. Johnson (1986:214) note que, autrefois, peu avant 
une guerre, des adversaires jouaient au sigi, un jeu précurseur du mpari, pour 
éliminer tous les doutes quant à l'existence d'une relation familiale ou d'une 
alliance. Des guerriers apparentés ou qui étaient liés par des alliances n'avaient 
pas le droit de se combattre. 


La dernière action par laquelle Samba Douga commet un grave outrage contre 
des normes sociales est le meurtre de ses beaux-parents (biranke et biranmuso) 


23 Le jeu mpari appartient aux jeux antagoniques, c'est-à-dire, il correspond, sur un autre niveau, 
au duel ou à la guerre des chevaliers (cf. Béart 1960: 21). 
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qui sont devenus ses alliés par son mariage avec Niagalé, et envers lesquels il 
se devrait sentir obligé (Luneau (1975: 303). 


Pour comprendre le comportement de Samba Doug, il faut cependant montrer 
son rapport avec les traits caractéristiques de Niagalé. Dans le texte, Niagalé est 
décrite comme une très belle femme. Les différentes descriptions de son appa- 
rence physique portent sur ses yeux (vers 40), son long nez (41) ses belles dents 
(42), ses seins bien dressés (43), sa taille effilée (44), ce qui, combiné avec la 
qualification de femme bien en chair (31, 170) à la peau lisse (33, 172-173, 
415) et qui balance ses hanches quand elle marche, constitue l'image de la 
femme idéale aux yeux de beaucoup d'hommes bambara. D'autres descriptions 
viennent compléter ce portrait idéal: lorsque Niagalé rit, tout son visage devient 
clair (45); sa haleine est douce (237), elle est charmante (171), les hommes 
l'adorent (35). On ne cite aucun habit ni aucun accessoire de Niagalé hormis 
deux choses qui servent à souligner l'attrait érotique qu'elle provoque. La pre- 
mière est le cache-sexe noir (/Ënpen fin, vers 103-104) porté par les femmes 
non mariées, garni de petites perles blanches (bàya jé mis en, vers 104) et d'une 
ceinture rouge (bâgan bilen juru, vers 105) soulignant le mouvement des han- 
ches par le cliquetis qu'elles produisent (106). Luneau (1975: 503) écrit que 
"les perles portées aux hanches, à même la peau et de grosse taille, en plusieurs 
rangs, sont dites baya et leur signification érotique ne fait guère de doute". 
L'auteur cite A.F. Diarra disant que les bäya "mettent les hommes en état d'ex- 
citation". 


La deuxième chose c'est le mSromorajurunin, une cordelette attachée autour 
des hanches. Celle que Niagalé porte est en or. Elle s'en sert pour séduire son 
futur allié. La connotation érotique du m#romorurunin est implicite dans le 
texte, d'abord dans les paroles que prononce Niagalé lorsqu'elle envoie sa 
griotte chez Silamakan à Sorotomon (987-993): 


Tu iras à Sorotomon, 

là où est Solo Silamakan Koyita et tu lui donneras cette cordelette. 
Tu lui diras de rassembler les femmes de Sorotomon 

et de la passer autour de leurs tailles. 

S'il trouve une seule femme qui a la taille qui convient 

alors qu'on ne parle plus de moi Niagalé. 


Plus loin, après la scène de l'épreuve de la cordelette par les femmes, Kouraba 
(seule femme à qui elle convient), est décrite de telle sorte qu'on peut imaginer 
l'apparence de Niagalé. Les mêmes attributs qui caractérisent Niagalé sont alors 
énumérés: les formes pleines de son corps et sa démarche, le cliquetis des per- 
les blanches, sa peau lisse, sa croupe souple. En conclusion de ce passage il est 
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dit que tout homme qui la touche met quatre jours pour s'en remettre (1108- 
1118). Niagalé est consciente de ses appas et s'en sert pour réaliser ses objec- 
tifs. Pour attirer Silamakan elle ne fait rien d'autre que lui envoyer le 
mÿromorojurunin et lui demander que toutes les femmes de sa ville l'essaient. 
Elle sait très bien que tout homme qui imaginera ainsi son apparence ne pourra 
se soustraire à ses charmes. Dans le cas de Samba Douga ce n'est pas elle-même 
qui veut l'amener à l'épouser, ce sont les griots de Samba Douga qui lui en par- 
lent. Leur description suffit à éveiller en lui le désir de cette femme. 


En considérant les réactions de Samba Douga à la description d'une belle 
femme, les outrages qu'il commet aux règles sociales, son comportement qui le 
conduit jusqu'à sa mort, on peut formuler un premier message du texte. C'est 
l'avertissement aux hommes que la passion, causée par la beauté et la séduction 
féminine, constitue un danger pour l'ordre social. 


A l'image de la femme séductrice est associée celle de la femme (ou plutôt 
l'épouse) "donneuse de mort" (Gürôg-Karady 1988: 67) répandue dans le milieu 
bambara. Dans certains contes bambara apparaît un personnage qui n'appartient 
pas au monde des humains, mais au monde des animaux, des géants et des es- 
prits. Ce personnage se transforme en une femme exceptionnellement belle, 
qui, grâce à sa capacité de séduire, attire d'abord les hommes pour les mener à 
leur perte ou la mort”. 


Cette présentation reflète, selon Gürôüg-Karady (1988: 66), la peur des hommes 
devant les femmes et traduit deux aspects de la situation de la femme mariée 
dans la société bambara: 


1) du point de vue de sa belle-famille auprès de laquelle elle vit dès qu'elle est 
mariée, la femme (la belle-fille) provient d'une famille étrangère, ce qui fait 
qu'on l'aborde avec une certaine méfiance. 

2) la femme est associée à la nature, contrairement à l'homme, qui est plutôt 
associé à la vie sociale. 


L'origine du couple d'oppositions homme-société contre femme-nature est liée à 
la capacité de la femme à donner la vie. D'une part, elle conserve un secret dont 
elle est en même temps le lieu, et qu'elle ne partage avec personne, d'autre part 
c'est justement cette capacité qu'on associe à la sorcellerie: 


24 Dans le conte "Siraman le chasseur et sa mère" (Gürôg-Karady 1988: 60-65) apparaît une 
femme appartenant en vérité au monde des animaux de la brousse: les animaux, voulant se 
venger de Siraman qui avait tué un grand nombre d'entre eux, envoient auprès des hommes un 
animal transformé en une belle femme qui séduit Siraman par sa beauté. Elle vit avec lui et lui 
arrache ses secrets. Par la suite elle l'attire dans la brousse où les autres animaux le guettent 
pour accomplir leur vengeance. 
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La valence féminine que l'on attribue souvent à la sorcellerie” semble être 
liée à la position ambiguë de la femme, à la charnière entre la nature et la 
culture, entre la vie privée et la vie publique. L'ambiguïté de la femme tient au 
fait qu'elle engendre des incirconcis, en elle le passage de la nature à la cul- 
ture fait toujours problème. C'est ce qui est exprimé par l'opposition entre la 
femme et le forgeron qui semble occuper des positions symétriques inversées: 
la femme produit des incirconcis, le forgeron des circoncis.. La circoncision 
élimine l'indifférence des sexes, ambiguïté que les Bambara tiennent pour 
comparable à celle de la sorcellerie (Ortigues et Ortigues 1966: 237). 


Une image répandue dans la tradition bambara se retrouve dans le récit Nyaga- 
len Mugan Tarawele, celle de l'Etre-Génie. Dans les vers 905-927 le narrateur 
rapporte comment la griotte maquille Niagalé: elle lui noircit une moitié du 
visage avec du charbon, sur l'autre moitié elle met de la cendre. Et elle dit à sa 
maîtresse (vers 909) qu'elle changera son nom, et qu'elle dira son nom bambara 
à Samba Douga (912). Ensemble les femmes se présentent à Samba Douga, et 
lorsque Niagalé ne répond pas à ses appels, la griotte lui explique qu'elle ne 
s'appelle pas Niagalé que son nom de Niagalé lui avait été retiré, qu'elle est 
devenue Etre-Génie (939-942). 


Dans la littérature bambara, le personnage de l'Etre-Génie, et, plus concrète- 
ment de la Femme-Génie joue deux rôles apparentés l'un à l'autre: le rôle de 
celle qui rappelle à l'ordre et montre des limites” et le rôle de celle qui punit un 
comportement non-conforme, comme par exemple dans le conte "Une fille qui 
ne veut pas faire comme les autres", où une Femme-Génie tue une fille dont 
l'idéologie est un comportement non conforme (Gürôg-Karady 1988: 105). 


L'association du personnage de Niagalé avec le personnage de la Femme-Génie 
s'impose, car non seulement sont réunis en Niagalé une force exceptionnelle et 
la beauté féminine (et donc la facilité de séduire), mais en même temps son 


25 "[..] dans le vocabulaire africain francophone le mot sorcier désigne toujours un individu 
asocial, mauvais, accusé par les autres de provoquer la mort pour satisfaire ses goûts de chair 
humaine" (Ortigues et Ortigues 1966: 227). 


26 Steinbrich (1982: 83) cite un conte peul "Koumba Guinée", publié par Equilbecq. Même si 
cela dépasse le syntagme de la matrice épique bambara, les parallèles constatés entre ce conte 
et le présent récit peuvent constituer une source d'explication supplémentaire. Dans le conte de 
Koumba Guinée (Koumba=nom de femme, Guinée=jin#?=génie) la protagoniste est une 
femme-génie mariée. Comme son mari se vante constamment qu'il est le plus fort, elle l'em- 
mène dans sa famille où l'on lui prouve qu'il est, comparé à ses beaux-frères et ses beaux- 
parents, le vaincu. A la fin Koumba Guinée dit à son mari: "Tu vois, c'était faux de dire que tu 
es le plus fort". Dans la littérature bambara on trouve à la place d'une femme-génie souvent un 
animal de brousse transformé en une belle femme (cf. Gürüg-Karady 1988: 60). 
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comportement prouve qu'elle est très consciente de la tradition, deux traits qui 
caractérisent également la Femme-Génie. On peut citer quelques détails de son 
comportement à titre d'exemple. Ainsi Niagalé accueille les griots de Samba 
Douga comme il convient lorsqu'ils viennent à Ségou;, elle obéit à son père en 
acceptant le mariage avec Samba Douga, bien qu'elle regrette son statut de 
guerrière; bien qu'elle eût préféré rester une guerrière, elle consent au mariage 
parce qu'elle sait que seule une femme mariée peut mettre au monde un enfant 
légitime; elle critique Samba Douga d'avoir demandé sa main auprès d'elle- 
même. Par ailleurs Niagalé considère Samba Douga avec le respect que toute 
femme bambara doit à son mari, lorsque, au lieu de l'appeler par son prénom, 
elle lui dit  mäké "mon maître" (543), cêw c£ê "homme parmi les hommes" 
(535), mèsow bénbake "ancêtre des femmes"?”. Lorsqu'il l'exige, elle lave son 
linge, bien que ce travail lui répugne parce qu'il n'est pas digne d'être fait par 
une ancienne guerrière. Elle accepte de jouer contre lui au mpari tout en con- 
naissant les dangers qui y sont liés. Niagalé accorde également de la considéra- 
tion à Samba Douga en sellant son cheval lorsque celui-ci l'exige. 


L'épisode où la griotte dévoile à Samba Douga que sa femme est devenue un 
Etre-Génie, n'est cependant pas la révélation de sa véritable identité. Il s'agit 
plutôt d'un jeu que la griotte organise pour troubler Samba Douga. Il y a en 
effet des raisons pour Samba Douga d'être troublé. Ainsi Niagalé a joué un des 
rôles qui incombent, dans la tradition, à la Femme-Génie, en lui rappelant les 
règles du mariage de la société bambara. Le deuxième rôle de Niagalé Etre- 
Génie, celui de l'être punissant un comportement non conforme, est annoncé 
par la griotte déclarant que Niagalé pleure les mânes de ses parents. Par cette 
allusion, Samba Douga peut penser que Niagalé prépare sa vengeance. La 
griotte dit alors à Niagalé qu'elle racontera un mensonge à Samba Douga, mais 
que celui-ci, s'il est stupide, y croira et, connaissant la tradition bambara, pense- 
ra que sa femme est une Femme-Génie punissant son comportement non con- 
forme aux règles de la société. Il nous semble qu'une technique narrative parti- 
culière a été employée ici: à l'intérieur du monde épique, un monde présenté au 
public comme un monde passé mais réel, on fait référence au monde imaginaire 
des contes, et cela dans le but d'atteindre un certain effet dans la réalité du 
monde épique, notamment troubler le protagoniste. 


Cependant, Niagalé n'est pas une véritable Femme-Génie. Pour expliquer la 
force de Niagalé, son courage et son succès de guerrière, nous pouvons seule- 
ment proposer une hypothèse. Bien qu'une telle liaison ne soit pas mentionnée 


27 Le terme "ancêtre des femmes" est probablement une généralisation qui trouve son origine 
dans le mythe. Selon le mythe la première femme a été créée de la salive du Dieu créateur; par 
extension, la vie de toutes les femmes est due à la force créatrice de l'homme. 
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expressément dans le texte, divers éléments de la culture bambara indiquent 
que la caractérisation de Niagalé comme guerrière (kêlemasa), femme puis- 
sante (färin), et consciente de soi (müso kün) est liée au fait qu'elle est l'unique 
enfant de ses parents (207: müsoman kélen; 360: dénmuso kélen; 629: fén ké- 
len). Dans l'introduction générale il est dit que Niagalé est partie participer à 
toute guerre dont elle a entendu parler (401-402), son père souligne cependant 
surtout son rôle de défenseur et de protectrice de la ville de Ségou: À yé Segu 
mûra yän (208-214) "Tu as protégé Ségou, notre ville" (littéralement "ici"). 
Dans la mesure où c'est la fonction de protectrice qui est soulignée, l'hypothèse 
suivante s'impose: à défaut d'un fils à qui incombe entre autres la fonction de 
protecteur de ses vieux parents, le père de Niagalé a donné à celle-ci une édu- 
cation comparable à celle des garçons. Il n'avait pas eu d'objection à ce qu'elle 
s'occupe de la guerre sans jamais apprendre à faire le travail de femme, puisque 
le jour où il consent à ce qu'elle devienne l'épouse de Samba Doug, il exprime 
sa satisfaction en l'appelant "enfant béni" (dén bérikama). 


Nous avons trouvé un cas correspondant à notre hypothèse d'explication dans 
un conte wolof publié par Dieng (1980), Kesteloot et Mbodj (1983) et Keste- 
loot (1986). Dans ce conte l'unique enfant d'un éleveur, une fille, engage un 
combat en vue de récupérer le troupeau de la famille confisqué illégalement par 
le souverain du pays. Elle le fait en cachette, car au début ses parents s'opposent 
à ce qu'une fille s'occupe des activités guerrières, car la guerre est "[...] une 
activité classée traditionnellement comme une des plus viriles de l'homme" 
(Dieng 1980: 438). Dans la conception bambara et wolof un individu n'est ja- 
mais le produit de lui-même. Cela va au-delà du fait qu'un enfant est instruit par 
ses parents ou ses frères et sœurs du rôle qu'il devra occuper plus tard dans la 
société. Selon la pensée bambara les éléments singuliers de la personne pro- 
viennent également des parents et des aïeux de l'individu. Dans le conte wolof 
mentionné ci-dessus, la force et les capacités guerrières de la fille de l'éleveur 
sont considérées comme le signe du pouvoir de toute la famille. 


Dans Nyagalen Mugan Tarawele les parents de Niagalé sont considérés comme 
aussi forts qu'elle-même. Samba Douga l'exprime en disant, peu avant de tuer 
ses beaux-parents, qu'il avait averti sa femme qu'il était aussi fort qu'eux. Sa 
vengeance est donc une leçon qu'il veut donner à toute cette puissante famille. 
Le meurtre des parents se justifie d'autant plus que le jeu de mpari, élément 
central du récit, constitue également la manifestation de la responsabilité des 
parents du devenir de leur fille. Béart (1955: 456-457) écrit du jeu wali qu'il 
serait très proche du mpari: "le wali est appris au garçon par son père". 


28 Ainsi, selon une communication personnelle de Seydou Camara, dans d'autres versions de 
Nyagalen Mugan Tarawele qu'il a enregistrées, le wali est joué à la place du mpari. 
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Etant donné que Niagalé connaît les règles du mpari, joué uniquement par les 
hommes, on peut supposer que dans ce domaine aussi elle a été élevée comme 
un garçon. Dans le jeu également se manifeste plus que la force individuelle du 
joueur, car "[..] quand l'adolescent est capable de conserver un secret, son père 
lui apprend petit à petit les plans de jeu propres à sa famille que lui-même hé- 
ritera de son père ou de son grand-père [...]" (Béart 1955: 456-457). Ainsi Sam- 
ba Douga aurait une raison de plus de se venger non seulement de Niagalé mais 
aussi des parents de Niagalé, voir de ses aïeux. 


Un deuxième message, adressé aux hommes, pourrait être formulé par la phrase 
que Niagalé prononce pour clore la dernière partie qu'elle a remportée (vers 
768-769), démentant ce que Samba Douga prétend, à savoir qu'il est le plus fort 
et le plus courageux. 


Il est frappant cependant que Niagalé, tout en étant introduite comme une guer- 
rière dont les exploits passés sont loués par son père et les griots, n'accomplit 
aucune action guerrière dont l'auditeur pourrait être le témoin, c'est-à-dire à 
partir du moment ou le griot commence la relation des événements. Le jeu 
constitue une sorte d'ersatz d'un vrai combat. A la fin également, lorsqu'il s'agit 
de réaliser sa vengeance, Niagalé attire par sa beauté un guerrier, et tout en 
prétendant être du côté de son mari, elle se sert d'une ruse pour le livrer à son 
allié. L'épisode présentant cette ruse apparaît dans maintes épopées bambara: la 
femme ou la maîtresse livre son mari ou son amant à l'adversaire de celui-ci en 
détruisant ses munitions avec l'aide des autres femmes”. Cette image est la 
représentation littéraire de l'idée que la femme est le traître potentiel (dans no- 
tre cas: pour son mari), ce qui serait conditionné par la loi de patrilocalité. 


La force de l'ancienne guerrière Niagalé se manifeste d'abord dans sa victoire 
au mpari contre Samba Douga, et ensuite dans sa vengeance, par la trahison et 
la destruction des munitions de son mari. Le choix de tels motifs au lieu d'un 
vrai combat est peut-être lié au fait que, selon Scheub, chaque tradition orale 
puise dans un certain nombre d'images et de stéréotypes qui lui sont propres. 
Nous ne connaissons pas, dans le répertoire de la littérature orale bambara fixée 
par écrit, l'image d'une femme qui se bat comme un guerrier. La création d'une 
image présentant une femme participant au combat armé, serait une innovation 
osée et choquante de la part du griot. Cela - mais c'est purement hypothétique - 
pourrait être la raison de cette présentation "inconséquente" de la guerrière 
Niagalé, introduite comme telle mais n'accomplissant aucun acte guerrier tout 
au long de la relation des événements. La dispute entre Niagalé et son mari 
reste également verbale; la seule violence non-verbale de la part de Niagalé se 


29 L'image identique se trouve dans "Douga de Korè" (cf. Dumestre 1979). 
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dirige contre le jeu: elle donne un coup de pied dans le tas de fonio et les bä- 
tonnets plantés. 


Selon Seydou (1983: 317) un des traits caractéristiques de l'épopée est la suite 
de plusieurs actions ayant une structure parallèle mais appartenant à des do- 
maines différents. Elle cite notamment le cas des scènes de combat comportant 
la confrontation de deux héros, "[...] first in a game (of chess or checkers), then 
in one-to-one combat (a quasi universal theme in epics)". Pour obtenir l'analo- 
gie des procédés le combat armé est projeté au niveau ludique. Mais alors que 
normalement les deux niveaux sont exposés dans les épopées, c'est-à-dire aussi 
bien la transposition d'un combat dans un autre domaine que le combat lui- 
même, le présent récit se restreint à la présentation de la projection. On dit dans 
le récit (777) que mari et épouse se sont disputés. On utilise le terme kà Kêle 
qui signifie "se battre" ainsi que "se disputer, se batailler", c'est-à-dire "engager 
une lutte violente en paroles avec quelqu'un" (Dumestre 1981-1992: 825). 
L'étude plus détaillée de la scène qui suit le jeu prouve cependant que kà kêle 
ne peut pas être compris autrement que dans le sens de "se disputer". Les 
joueurs discutent sur le jeu (770), donnent un coup de pied dans le jeu (772- 
773), pour l'éparpiller (771). Fâchés, ils se tournent le dos (774), se disputent de 
nouveau (777). Par la suite Samba Douga ne parle plus avec Niagalé et inter- 
rompt totalement la vie matrimoniale avec elle, il ne mange et ne boit même pas 
chez elle (781-784). La scène du jeu n'est donc pas suivie d'un combat armé, on 
ne mentionne ni morts ni blessés”. L'introduction d'un personnage féminin 
engagé effectivement dans un combat, motif absent du répertoire des épopées 
bambara, n'a pas lieu. Dans ce contexte on peut citer Bazin (1979: 450) disant 
que le travail du narrateur 


[...] est toujours une manière de retraiter un matériel narratif hérité, un 
stock d'événements mémorisés. Chaque auteur dispose d'un trésor, d'un pa- 
trimoine, dans lequel il sélectionne des éléments avec lesquels il recompose 
un produit au moins partiellement nouveau. 


L'innovation par rapport au reste de la littérature orale bambara se limite donc à 
l'introduction de la protagoniste comme guerrière. Il est cependant remarquable 
que dans les autres versions du récit que nous connaissons ou dont nous avons 
entendu parler, la force de Niagalé est exprimée d'une autre manière. 


30 Voir des scènes correspondantes par exemple dans "Douga de Kdrè" (Dumestre 1979: 232- 
233). 
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4.4 Résumé 


Nyagalen Mugan Tarawele est l'histoire d'un homme qui est puni pour son 
comportement non-conforme et sa prétention exagérée. Le personnage féminin, 
plus fort que l'homme, est la raison de la transgression des normes par l'homme 
et en même temps, le réalisateur de la punition d'un tel comportement. La pré- 
sentation de l'héroïne est donc ambiguë. D'une part elle séduit les hommes, les 
défie et les ruine et finalement les amène à la mort; d'autre part, c'est elle encore 
qui rétablit l'ordre et rend la justice, c'est-à-dire qui assure le fonctionnement de 
la société. 


Une telle présentation va au-delà de l'image culturelle de la femme, établie par 
le mythe, image d'un être cachant des secrets et considéré comme traître poten- 
tiel. Cette image justifie l'idée que la femme doit être contrôlée et dominée. 
Mais le récit comporte en outre un avertissement adressé aux hommes et qui 
peut être exprimé dans les termes de Meillassoux (1979: 366): 


[...] les femmes peuvent battre les hommes sur leur propre terrain et parve- 
nir à les dominer; [c'est] un sage encouragement à la vigilance masculine, 
car en vérité, la domination des hommes est labile. 


4.5 L'histoire 


La mise en relation d'un texte épique avec le contexte culturel concerne entre 
autres sa situation historique. La création épique appartient en général à des 
époques historiques précises. Les actions racontées dans le présent texte sont à 
travers maints commentaires inscrites dans l'époque de l'empire bambara de 
Ségou. Les acteurs appartiennent à la couche des guerriers nobles dont les 
griots chantent les louanges et qui disposent de nombreux captifs. Bien que 
nous ignorons la datation précise des événements décrits, il nous semble utile 
de caractériser l'époque de l'empire de Ségou dès son commencement. 


L'hégémonie politique des Bambara s'étend entre le début du 18ème siècle et 
1861, date de la conquête de Ségou par le Toucouleur El Hadj Omar. En 1710 
Biton Kouloubali fonda l'empire bambara de Ségou à partir d'un t%n de Ségou- 
Koro, village situé aujourd'hui à 10 km de Ségou. Biton devint le roi, fäama, et 
Ségou-Koro la capitale du royaume. Le 15n, une association de dépossédés et de 
captifs qui se réunissaient à l'origine pour chasser et pour boire, devint une 
association guerrière exerçant son contrôle d'abord dans la ville, puis dans ses 
environs, pour l'étendre à une vaste région, le futur empire. Les ‘ndenw ou 
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ténjonw, membres de l'association, étaient subordonnés au fàama personnelle- 
ment et lui rapportaient du butin et des esclaves des guerres qu'ils menaient. 
Les guerres s'orientaient contre les régions voisines, et au moment de la mort de 
Biton, Ségou contrôlait les régions comprises entre Djenné et le Mandé, entre 
Mourdiah et les rives du Bani (Dumestre 1979: 22-23). Les successeurs de Bi- 
ton, avant le règne de Ngolo Diarra (1768) n'exercèrent le pouvoir politique à 
Ségou que pendant quelques années. Ngolo fut le premier de toute la dynastie 
des Diarra. L'apogée de la prédominance de Ségou fut atteinte pendant le règne 
de Monzon, le fils de Ngolo. Mungo Park, qui voyageait dans la région pendant 
le règne de Monzon, rapporte que plusieurs régions, tels le Macina, certaines | 
parties du Kaarta et de l'empire des Mossi payaient tribut à Ségou (1980: 196- 
225). Au début du 19ème siècle, sous le règne de Da (appelé aussi Da Mon- 
zon), fils de Monzon Diarra, commença petit à petit le déclin de l'empire. Les 
régions qui jusque là dépendaient de Ségou, dont les représentants séjournaient 
à Ségou et dont le fäama percevait des impôts (dis ngo), acquirent successive- 
ment leur souveraineté. Même si le pouvoir de son père fut plus important, c'est 
Da Monzon qui représente, selon la tradition, la dynastie et le pouvoir royal de 
Ségou. Da Monzon mourut en 1827. Ses frères et ses fils devinrent ses succes- | 
seurs. 


L'invasion de Ségou par le Toucouleur El Hadj Omar en 1861 mit fin au | 
royaume de Ségou. Pendant à peu près tout le règne des Toucouleurs, il y eut | 
des différends armés entre les musulmans et les Bambara qui tenaient ferme à | 
| 
| 


leur religion traditionnelle. 


L'objectif de ces indications historiques n'est pas la restitution des événements 
réels sur lesquels est basé le récit Nyagalen Mugan Tarawele. Il nous semble 
néanmoins utile d'identifier, même approximativement, les autres lieux où se 
déroulent les actions du récit et les rapports possibles qu'il y a eu entre ceux-ci 
et Ségou. Un lieu principal dans Nyagalen Mugan Tarawele est Lambédougou. 
Dans le récit c'est la résidence de Samba Douga chez qui Niagalé s'installe 
après son mariage. C'est donc aussi le lieu où les époux passent le premier 
temps après le mariage, où ils jouent au mperi, etc. Une autre version du récit 
(Pageard 1959) suggère que Lambédougou équivaut à Lambidou, situé au sud 
de Nioro. La région qui s'étend au nord du fleuve Baoulé, dans les cercles de | 
Nioro, Nara et dans des parties nord du cercle de Kita est connue sous le nom 
de Kaarta. Elle est devenue célèbre à cause de l'existence d'un royaume bamba- 
ra (royaume du Kaarta) entre 1650 et 1854 avec comme capitales Sounsan 
d'abord, Yelimané et Nioro ensuite. Le royaume avait été fondé par Massa qui 
fut le fondateur de la dynastie des Massassi, dynastie dont sont issus tous les 
rois du royaume du Kaarta. Les relations entre les royaumes de Ségou et du 
Kaarta n'ont pas toujours été paisibles. Ainsi, Biton Coulibaly a mené plusieurs | 
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guerres contre Benefali (1710-1745) et a conquis le royaume en 1753, lorsqu'il 
se trouva sous le règne de Foulakoro. Un des successeurs de ce dernier, Dessé 
Koro (1788-1799) a attaqué Ségou en 1790, mais a été défendu. C'est sous le 
règne de Da Monzon de Ségou que les Bambara du Kaarta ont conclu la paix 
avec les Bambara de Ségou après des démêlés armés qui avaient duré presque 
30 ans. Le déclin du royaume du Kaarta a commencé en 1854 avec l'arrivée d'El 
Hadj Omar qui prit le contrôle de tout le royaume à partir de 1857 (Imperato 
1996: 128-129). 


Selon Pageard, la version du récit qu'il résume se référerait à une époque dans 
l'histoire des Kagoro, une ethnie dont les origines sont, comme celles des Bam- 
bara, au Manden, et qui ont dans le Kaarta largement été assimilés par les Sara- 
kolé. Les deux héros du récit, Silamakan Koyita et Samba Douga Niakhaté 
seraient des Kagoro”'. Les Koyita seraient originaires du Kaarta et se sont au 
cours des migrations installés à Sorotomon, situé à quelques kilomètres de Sé- 
gou. Ces migrations auraient été déclenchées par des 


démêlés [des Kagoro] avec les Bambara Massassi du Kaarta. Tauxier fait 
état de luttes entre Massassi et Kagoro entre 1808 et 1811 (Histoire des 
Bambara, p. 135), précisément sous le règne du Ngolossi Da Diarra, fama 
de Ségou (Pageard 1959: 269). 


L'épopée récitée par le griot Zoumana Cissoko et résumée par Pageard, avait été 
motivée "[..] par le désir de préciser l'histoire de Sorotomo (ruines de Soro), 
lieu situé aux abords de Konodimini (23 km à l'ouest de Ségou), et réputé plus 
ancien que Ségou-Koro" (Pageard 1959: 263). A l'aide d'autres renseignements 
recueillis à Konodimini, Pageard date "[...] l'époque à laquelle Soro fut un 
grand centre et fut gouverné par Silamakan Koita [à] la fin du XIV° siècle et le 
début du XV° [...]". 


Nous ne pouvons pas résoudre cette question de datation. Il existe alors deux 
datations fort probables: le 14°" et le 18°” siècle, mais qui sont peu importan- 
tes pour l'interprétation culturelle que nous avons entreprise. 


31 Mamadou Diawara (Bamako et Bayreuth) conteste cette thèse. Selon lui, les Niakhaté sont des 
Soninké (communication personnelle). 
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Selon la thèse de Scheub, le narrateur traditionnel puise dans un répertoire 
d'images qu'il combine pour chaque performance. Scheub appelle ce répertoire 
la "matrice épique". Nous voudrions démontrer que, pour réaliser la récitation 
de Nyagalen Mugan Tarawele, le jèli Bakoroba Konè puise dans la matrice 
épique bambara, et plus concrètement qu'il se sert d'images apparaissant dans 
les textes épiques sur le règne de Da Monzon et d'autres et qu'il crée ainsi, en 
ajoutant des éléments nouveaux certes, des messages tout à fait actuels. 


Nous avons déjà en partie abordé certains éléments de la matrice épique en 
parlant des commentaires, notamment des vérités bambara existant en tant que 
genres indépendants de la tradition orale et pouvant (comme par exemple les 
proverbes) être cités dans un contexte actuel par tout le monde; en parlant 
également de l'image de la Femme-Génie. Dans ce chapitre nous parlerons des 
formules, caractéristiques du genre épique et souvent difficilement compréhen- 
sibles. La comparaison avec deux autres versions du récit nous permettra de 
montrer dans quelle mesure l'agencement des éléments particuliers de la ma- 
trice épique contribue à la transmission d'un message particulier. 


5.1 Les formules”? 


Les formules sont des passages qui s'étendent sur quelques vers et qui, dans le 
présent récit, se démarquent du reste du texte par une plus grande vitesse de 
scansion. Il s'agit d'une sorte de stéréotypes, c'est-à-dire d'images relativement 
figées de la matrice épique, appelées par Scheub "core-clichés". Ils apparaissent 
toujours dans les mêmes ou presque les mêmes termes dans la plupart des tex- 
tes de la "Geste de Ségou" et dans la "Prise de Dionkoloni". Un bon nombre 
d'entre eux est également répété à l'intérieur d'un texte. 


32 Selon la définition de la "formule" du Petit Robert (1977: 810) il s'agit des "paroles rituelles 
qui doivent être prononcées dans certaines circonstances, pour obtenir un résultat (en religion, 
magie)". Dans la littérature on ne fait souvent pas de distinction entre les termes "formule" et 
"devise". Dans les deux cas il s'agit de passages figés dont la récitation entraîne un certain ef- 
fet. Sans avoir trouvé une définition satisfaisante il nous semble que "devise" se réfère à une 
formule qui peut exister aussi bien comme genre indépendant qu'intégré dans un texte plus 
vaste. Par conséquent il se rapprocherait de ce qui, en bambara, est désigné par le terme füsa. 
"Formule" par contre s'emploie pour une suite figée des mots à l'intérieur d'un texte plus vaste 
mais qui n'apparaît pas comme genre littéraire. Des griots et d'autres personnes avec qui nous 
avons parlé à Ségou désignent des formules de personnes ou de chevaux comme "màjamu", 
c'est-à-dire "louange" que Zahan compte parmi les fàsa. Pour la répartition des fäsa en sous- 
groupes voir chap. 6.2. 
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Outre la grande vitesse de scansion, les formules ont les caractéristiques sui- 
vantes: même les griots disent qu'ils ne les comprennent pas entièrement; elles 
comportent des éléments dont le rapport au reste du texte n'est pas toujours 
clair; l'effet mystérieux qui en résulte semble être voulu; chacune des formules 
a une signification propre. Les formules figurant dans le texte de Nyagalen 
Mugan Tarawele peuvent être divisées en trois groupes selon leur forme et leur 
fonction: 


1) les formules appartenant au genre littéraire des fäsa ou pàsa” 

2) les formules ayant la fonction des digressions historico-culturelles et qui 
appartiennent au genre des /äsa, comme par exemple la devise du règne de 
Ségou ou la formule des vieux Bambara 

3) la formule du ryàma 


Les fàsa 


Zahan (1963:133) définit le fasa comme toute sorte de création littéraire ayant 
pour but d'encourager la personne pour laquelle le texte est récité, d'activer ses 
forces physiques et morales. Le terme peut être traduit par "louange, devise". Il 
s'emploie également pour des airs musicaux”. Comme le fäsa n'est cependant 
pas réservé aux êtres humains, on peut supposer qu'en tout être et toute chose il 
y a une force qui peut être stimulée par les mots du fäsa. Cette force est le 
nyàma, "[..] probablement comparable à un mouvement vibratoire, principe 
commun à tous les êtres, identique, non sans quelques différences de degré, 
dans la matière inorganique et dans les êtres vivants" (Zahan 1963: 133). 


Zahan (1963:135-139) divise le fàsa en plusieurs sous-genres: 


- le béruju, une description résumée en termes souvent voilés de ce qui fait la 
splendeur de la personne, 

- le jàmu, expression concentrée du bruju 

- le mänkutu”°, une sorte de biographie, 

-  mäjamu”, l'énumération des arguments justifiant la confiance ou l'affection 
qu'on a pour une personne, 

-  bälimani, le récit dont l'objectif est de peindre l'origine et la généalogie 


33 On entend et lit les deux formes. Zahan emploie surtout la forme päsa. Nous employons le 
terme fäsa pour des raisons de conformité avec les textes épiques publiés (Dumestre et Keste- 
loot 1975, Dumestre 1979). 


34 Ainsi le korossé, (kôrosen), "air du vieux", qu'on joue en buvant la bière de mil et d'autres 
boissons fortes est appelé /äsa (cf. Dumestre et Kesteloot 1975: 52-55). 

35 Zahan emploie l'écriture suivante: mangutu, mais nous l'ajustons à l'orthographe bambara 
employée ailleurs dans notre texte. 


36 Zahan écrit madyamu. 
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d'une personne. 


Les significations de buruju et kà à bälima, données par Dumestre (1981-1992: 
191, 49) indiquent qu'il y a une proximité sémantique entre les termes: béruju 
signifie l'ascendance ou la généalogie d'une personne”, le verbe kà à bélima 
signifie flatter une personne au moyen d'une louange de ses ancêtres. 


Dans Nyagalen Mugan Tarawele les devises de plusieurs personnes sont réci- 
tées. Nous nous limitons à la présentation de la devise de Niagalé. La récitation 
de la devise par la griotte de Niagalé est précédée de la phrase suivante (vers 
577) récitée dans le discours relationnel: à kd jèlimuso yé à bälima à dôn ("Sa 
griotte la flatta en récitant des louanges pour ses ancêtres ce jour-là"). On pour- 
rait alors considérer ce qui suit kd à bälima comme relevant du genre du bdli- 
mani (le -ni étant un dérivatif servant à la nominalisation des verbes). Le mor- 
cellement du passage entier en plusieurs parties montre qu'il s'agit probable- 
ment d'une combinaison de plusieurs genres du fàsa; on trouve notamment: 


579: le jàmu de Niagalé 
580: question concernant l'origine de ses ancêtres 
581-586: liste de la descendance, constat de la descendance par un jine, un 
génie, 
- 580: mort d'un ancêtre dans la région du Mandé 
587-591: rappel d'une guerre importante dont seul un aïeul de Niagalé est 
issu vivant 
592-599: liste de descendance 
600-603: métaphore de la puissance des Tarawélé (béruju des Tarawélé) 
604-610: énumération d'autres ancêtres courageux 
611-615: métaphore de l'invincibilité des Tarawélé 


L'élément introducteur de la devise est le jàämu, nom de famille ou du clan de 
Niagalé. Le jämu a, selon Seydou (1977: 197), dans le monde mandingue, non 
seulement la fonction de ranger un individu dans la communauté de ceux qui 
ont le même nom de famille, mais il est "ce qui honore, ce qui rend grand ou 
fait remonter loin, généalogie, titre de noblesse [...]"*. Zahan désigne le jàmu 
comme l'expression concentrée du béruju. 


Par la récitation de l'origine des ancêtres et des généalogies de Niagalé celle-ci 
est placée au même rang que ses ancêtres. L'énumération chronologique des 
noms, l'évocation des appellations géographiques (Kayibara, Manden) et des 
indications temporelles précises donnent l'impression qu'il s'agit d'un récit his- 


37 Selon Dieterlen (1951:76) la partie de la devise qu'elle appelle béruju aurait la signification de 
"[..] l'énoncé de la généalogie du porteur". 


38 Cf. aussi Müller (1990: 112-119). 
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torique. Cependant Zahan note (1963: 139) que le bdlima est plutôt l'histoire 
entremêlée de légende et d'événements fabuleux, une histoire embellie dont le 
seul but est d'inscrire la personne louée dans la succession glorieuse de ses 
ancêtres. La grandeur, la noblesse de Niagalé sont agrandies par le fait que dans 
sa généalogie apparaissent des jine, des êtres surhumains. On constate aussi que 
les Tarawélé font partie de ceux qui viennent du Mandé, c'est-à-dire qu'ils ont 
l'origine la plus prestigieuse qui soit. La mention d'une guerre où tous sont 
morts sauf un Tarawélé, fait ressortir les Tarawélé de la foule des autres et jus- 
tifie historiquement leur courage, leur force et leur audace. 


La technique employée dans le buruju pour présenter la splendeur et la puis- 
sance d'une personne est, selon Zahan (1963:137), l'image ou le symbole qui 
"[...] mettent en valeur une ou plusieurs qualités qui sont à la base de la re- 
nommée de la personne". Il ne s'agit pas forcément d'éléments historiques pré- 
cis comme dans le bälima. Les vers 600-603 de notre texte présentent un b#ru- 
ju, mais sa compréhension est rendue difficile à cause des éléments qui man- 
quent probablement. Selon Zahan le buruju des Traoré, désignés comme màän- 
sa, "puissants, riches, ceux qui peuvent tout se permettre", exprime que 
"l'homme au long nom ne paie pas le prix de son passage du fleuve". La signifi- 
cation des vers 600-603 de Nyagalen Mugan Tarawele signifie approximative- 
ment que le puissant est toujours le gagnant: quand le fleuve est haut, ils ne 
traverse pas, il a le temps d'attendre que le fleuve baisse. 


Les vers 611-615 dessinent l'image de l'invincibilité des Tarawélé. Ainsi les 
diverses sortes d'armes qu'ils ont employées dans le combat sont énumérées: 
lances (611), sagaies (613), fusils (615); toutes ces armes sont épuisées, mais 
Touramagan, qui symbolise ici tous les Tarawélé, n'est pas mort. En d'autres 
mots: quelles que soient les guerres qu'on a menées, quelles que soient les ar- 
mes qu'on y a employées, les Tarawélé ont survécu à tout. Selon la classifica- 
tion de Zahan on peut donc dire que la devise de Niagalé contient des buruju et 
des bälimani récités en alternance. 


Zahan ne mentionne que des fäsa se référant à des personnes. Dans Nyagalen 
Mugan Tarawele il y en a cependant d'autres: la devise de Ségou, des parties du 
chant des buveurs. La devise de Ségou est une métaphore associant la ville aux 
karités et aux 4444 acacias (et un petit acacia à tronc tordu) (vers 59-65). Si le 
nom de la ville de Ségou suffit à déclencher la récitation de toute la formule, 
l'inverse a lieu aussi: il suffit de mentionner "le lieu des karités et des acacias" 
pour comprendre qu'il s'agit de Ségou. Les raisons de cette association sont 
diverses. Certes, les nombreux acacias entourant la ville donnent un aspect très 
particulier à la région. Mais cela ne suffit pas. Bazin (1979: 474) voit un paral- 
lèle entre Ségou et le trait caractéristique de l'acacia d'être en feuilles avant les 
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autres arbres, c'est-à-dire pendant la saison sèche. Par cet aspect l'arbre symbo- 
liserait le royaume de Ségou, "[...] sans doute parce que comme la guerre, l'ac- 
tivité principale du royaume, il s'épanouit avant les pluies, avant la venue du 
règne de Faro". 


Les vers 149-162, c'est-à-dire le passage que nous appelons "le chant de beuve- 
rie", évoquent l'idée de la guerre. Cette formule consiste en plusieurs images, 
notamment: l'introduction péyi, terme figé, qu'il est impossible de traduire, et 
qui fait référence à la guerre, aux actes héroïques, à l'audace et à la violence 
(Dumestre et Kesteloot 1975: 35); la métaphore de la guerre, désignée ici 
comme la "bouillie de fer"; l'image de l'homme ivre; des éléments elliptiques ne 
pouvant pas être interprétés complètement et qui sont probablement des noms 
des tondjons. 


L'image de la "bouillie de fer" disant qu'il y a des gens qui sont capables d'ava- 
ler, soit seulement le jus de la bouillie, soit seulement sa pâte, est interprétée 
par Dumestre et Kesteloot (1975: 39) comme suit: "La bouillie de fer est diffi- 
cile à avaler, il faut être très vaillant pour n'en pas laisser la partie solide". 


L'image de l'homme ivre (156-159) qui prend le chemin pour atteindre le lieu 
de la beuverie, mais qui, à cause de son ivresse, ne reconnaît pas le chemin du 
retour et se fraie un passage à travers la brousse pour retourner chez lui”, est 
étroitement associée à la guerre. Cette association des images remonte à l'épo- 
que de la fondation du royaume bambara où la guerre fut l'une des occupations 
principales des guerriers que Biton Koulibali avait réunis autour de lui. Dans 
Nyagalen Mugan Tarawele l'image de l'homme ivre suit sans transition l'image 
de la bouillie de fer. 


La comparaison, ci-dessous, de l'image de l'homme ivre dans Nyagalen Mugan 
Tarawele avec le kdrasen "l'air du vieux", ou le diminnkoni, le chant de 
l'homme ivre dans "La prise de Dionkoloni"* prouve qu'il ne s'agit pas de la 
reproduction littérale d'une formule mais de l'évocation de certaines idées d'une 
part et de la création d'une atmosphère de secret, du mystère et de l'énigme 
d'autre part, atmosphère créée par une série de termes dont la signification n'est 


pas exactement définie. 


Voici le passage de "La prise de Dionkoloni" (Dumestre et Kesteloot 1975: 52- 
54, vers 239-242): 


39 Pour l'interprétation de cette image dans "La prise de Dionkoloni" voir Dumestre et Kesteloot 
(1975: 52-53). 


40 Outre les passages cités, on pourrait également comparer les vers 469-487 et 678-687 de Nya- 
galen Mugan Tarawele avec les vers 634-647, 233 et 257 de "La prise de Dionkoloni". 
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nkäranga àni ségenji 

vermine et jus.de.potasse 

nà  sira fè tâga wäàa fÈ 
venir chemin PP partir brousse PP 


fàsa min bé mÈgo nyà 
air REL PRES homme faire du bien 


kälifa jügu tàbaga ni gala 
chose.confiée mauvaise celui.qui.prend et Dieu 


"'vermine et jus de potasse, 

qui vient par la route et repart par la brousse, 
voilà l'air qui réconforte, 

le complice d'un méfait aura affaire à Dieu!" 


et les vers correspondants (155-159) de Nyagalen Mugan Tarawele: 
jàkumabo ni ségenji 
crotte.de.chat et jus.de.potasse 
kà nà küngo fÈ 
CV venir brousse PP 
kà tâga gänya fÈ 
CV aller brousse PP 
jèko nyüman ni fârako  jügu 
affaire.de réunion bonne et séparation mauvaise 
kàlifa jûgu ni tàbaga äla 
chose.confiée mauvaise et celui.qui.prend Dieu 


"Crotte de chat et jus de potasse 

qui s'en vient par la brousse 

s'en retourne par la brousse. 

Dans la paix on se rassemble, dans la querelle on se sépare. 


le dernier vers ne pouvant pas être traduit si l'ordre des éléments reste ainsi‘). 
P P 


Ce passage de la "Prise de Dionkoloni" est accompagné d'une remarque indi- 
quant que sa transcription est incertaine. Par conséquent, la traduction égale- 
ment ne peut être qu'approximative. La comparaison des deux passages de la 
formule démontre bien que dans Nyagalen Mugan Tarawele les termes décisifs 
ont été échangés ou bien qu'ils ont changé de position”. Ainsi il n'y a pas d'op- 


41 Il est bien possible qu'il s'agisse tout simplement d'une faute de la part du griot. 


42 Voir la position des termes soulignés dans les deux citations. 
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position entre les termes chemin (endroit témoignant d'une intervention hu- 
maine) et brousse (endroit n'ayant pas de traces d'une intervention de l'homme, 
opposition qui est coordonnée à celle entre les actions de venir et de repartir et 
qui a permis l'interprétation rendue ci-dessus. Bakoroba Konè utilise par contre 
deux synonymes du terme "brousse" (kängo, gänya). 


Les formules à caractère historico-culturel 


Il s'agit des digressions historico-culturelles relativement figées qu'on retrouve 
dans maïints récits. Elles comprennent des éléments de temporalité renvoyant à 
l'époque passée, notamment: Ô dôn "à cette époque-là, alors", ou/et la marque 
de l'inactualité fn. 


Y figure d'une part la formule décrivant les vieux Bambara (265-273) portant 
un pantalon à jambes inégales, une pioche au cou, un bonnet à deux pans sur la 
tête, hommes en lesquels on pouvait avoir confiance. D'autre part il s'agit de la 
devise du royaume de Ségou. Ainsi le vers 187 indique le thème de la devise: à 
dôn Segu yàn "A cette époque-là ici à Ségou...". La devise contient la descrip- 
tion de la ville: deux portes, désignées comme porte d'entrée et porte de sortie, 
gardées par les preux, et un mur d'enceinte qui l'entoure, sont les emblèmes de 
la capitale du royaume de Ségou. L'époque dans laquelle l'histoire est située est 
précisée par la mention du roi Da, fils de Monzon, et la récitation d'une partie 
de sa devise. Elle comprend l'évocation des 17 vestibules‘ de sa maison, des 17 
tondjons dont chacun surveille un vestibule, ainsi qu'une partie d'une formule 
de salutation qu'on adressait au roi et la réponse de celui-ci. 


Cette formule de salutation comporte des éléments incompréhensibles, et leur 
sens ne devient évident que grâce à des images parallèles dans d'autres textes 
épiques et de leur interprétation. Ainsi Bazin (1979: 444-445) note que Monzon 
Diarra et son fils Da répondaient aux salutations par une formule dont le sens 
est le suivant: "Personne! quand tu m'as vu il n'y a d'autre humain". Cette for- 
mule exprimerait leur position de souveraineté. Le vers contenant la salutation 
est incompréhensible dans notre récit (190), mais le griot en donne la significa- 
tion dans le vers suivant (191): ".… à l'exception du seul Da Monzon il n'y avait 
aucun autre homme ici à Ségou". 


43 Le nombre des vestibules varie dans les différentes épopées. Dans "La Prise de Dionkoloni" 
par exemple on parle de 7 vestibules et de 7 preux qui les surveillent (cf. Dumestre et Keste- 
loot 1975: 56). 
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Le motif du #yàma 


Les quatre premiers vers (1-4), que nous appelons le motif du ryàma, apparais- 
sent plusieurs fois dans le texte. 

nyàma ginba ni fra ginba 

Soliyo Sama Junbe 


Haku ni Tare 
dàamu kä nà nyéji sûmalen, 


c'est-à-dire: 


Puissants d'esprit, puissants de corps 
Diounbé courageux comme un éléphant 
Hakou et Taré 


le bonheur pour commencer, les larmes pour finir! 


De ces quatre vers nous n'avons retrouvé qu'un seul“ dans la littérature bamba- 
ra. La formule intégrale semble être plutôt une sorte de "motif personnel" du 
griot Bakoroba Konè, hypothèse corroborée par le fait qu'il l'emploie également 
dans un autre récit”. Elle est reprise intégralement dans les vers 368-377, le 
premier vers seul est répété en 837. Comme les autres formules, celle-ci con- 
tient des éléments dont la signification reste obscure. Quelques indications 
peuvent cependant être données sur le premier terme de la formule, nyäma. Ce 
terme dont nous parlons également dans le contexte de l'activité des griots et du 
genre des fäsa, n'a pas été traité sans ambiguïté". Pour Zahan (1963: 133), le 
terme nyàma est une force toujours présente "qu'on peut réveiller du sommeil". 
Dieterlen (1951: 23-24) la désigne comme une force particulière, notamment 
une "force vengeresse", qui a une origine mythique et par laquelle la mort est 
venue au monde. 


La fonction des formules 


On a déjà constaté que le genre littéraire des fàsa stimule la force nyàma. Ce 
qui nous intéresse ici, c'est la signification de cette force dans la langue, et plus 
précisément pour la tradition orale. Etant donné que la force elle-même n'est 


44 Dans "La prise de Dionkoloni" nous trouvons le vers suivant (58): migu ni tà däamu ji 
sümalen, que les éditeurs traduisent comme suit: "la poudre et l'eau fraîche qui éteint le feu", 
tout en notant que la transcription et la traduction sont incertaines (Dumestre et Kesteloot 
1975: 42). Pour dûamu Dumestre (1981-1992: 199) indique la signification de "bonheur, féli- 
cité, combler de bonheur, rendre heureux". On pourrait annoter le quatrième vers de Nyagalen 
Mugan Tarawele comme le vers correspondant dans "La prise de Dionkoloni". 


45 Amadu sàba, un récit enregistré par G. Dumestre, transcrit et traduit par I. Skattum de l'Uni- 
versité d'Oslo (1987, inédit). 


46 Pour d'autres opinions que celles citées voir par exemple Baumann (1950). 
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pas sans danger à cause de son caractère de force vengeresse, l'emploi de cette 
force n'est pas non plus une activité simple, neutre ou futile. La composition et 
la récitation des textes par lesquels le nyama peut être activé est l'une de ces 
activités, et ces activités sont redoutables, elles sont restreintes à un groupe 
spécial dépositaire des connaissances nécessaires, groupe qui comprend no- 
tamment les griots“”’. 


Dans le texte Nyagalen Mugan Tarawele tous les passages identifiés comme 
des fäsa sont en effet récités dans le discours d'un griot, à l'exception des par- 
ties du kÿrxen, récitées par Samba Douga. Qu'il s'agisse des passages dits dans 
le discours relationnel (par exemple devise de Ségou récitée par le narrateur), le 
discours des personnages (les devises de Niagalé et de Solo Silamakan Koyita 
récitées par la griotte de Niagalé), ou le discours du commentateur (pôyi ou les 
formules à caractère historico-culturel) - les personnes qui les récitent appar- 
tiennent toujours au groupe des griots. 


Certaines formules ont une fonction très concrète dans la suite des événements 
de l'histoire. Ainsi la récitation de la devise de Niagalé par sa griotte précède-t- 
elle l'épisode dans lequel Niagalé lave le linge de Samba Douga. On constate 
que Niagalé se résigne à faire ce travail de femme malgré son statut de guer- 
rière. Mais, comme si ce constat ne suffisait pas, la scène mentionnant cette 
résignation est reprise une deuxième fois, après la récitation de la devise de 
Niagalé. La fonction de la devise est, à cet endroit, d'encourager Niagalé à faire 
un travail à ses yeux incompatible avec la vie qu'elle a menée jusqu'alors. Il 
importe surtout de ranger la personne dans la lignée de ses ascendants, car alors 


il pense à ses aïeux, à leur fortune et à leur gloire, il est fier de descendre d'eux 
et il est incité à faire autant et mieux qu'eux. L'effet de la "bonne parole" [...] est 
dû à l'action indirecte mais puissante des ancêtres (Dieterlen 1951: 77). 


C'est justement par la répétition de cet épisode de la lessive qu'apparaît la signi- 
fication de la devise intercalée. 


Un cas similaire se retrouve plus loin, dans la déclamation par le griot de Sila- 
makan d'un discours d'encouragement après la défaite de ses deux frères et 
avant qu'il ne parte lui-même pour l'expédition contre Samba Douga. En em- 
ployant la figure de rhétorique de l'énumération, il excite son patron de telle 
sorte que celui-ci ne peut pas refuser de réaliser sa promesse, notamment de 


47 Cela est valable surtout pour la devise dans son intégralité: "La devise n'est généralement 
connue dans son ensemble que par les griots mais certaines parties, certaines phrases tradi- 
tionnelles connues de tous, servent à saluer son propriétaire" (Dieterlen 1951: 76). 
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vaincre Samba Douga“. Cependant, ce ne sont pas les figures rhétoriques, si 
excellentes soient-elles, qui incitent les personnes à l'action. Selon Dieterlen, la 
langue elle-même n'est que le moyen par lequel le ryàma est transmis. Le 
nyàma "[...] siège dans la bouche, imprègne la langue et la salive, et se transmet 
à tout ce qu'elle atteint" (Dieterlen 1951: 67), et c'est pourquoi la récitation 
d'une devise est avant tout l'échange du ryàma entre la personne qui la récite et 
la personne pour laquelle elle est destinée“. 


L'endroit où apparaît la formule pôyi, indique qu'elle commente les événements. 
Elle suit l'épisode dans lequel Niagalé fait remarquer aux griots de Samba Dou- 
ga qu'on ne vient pas demander la main d'une jeune fille auprès de celle-ci, mais 
auprès de ses parents. On peut supposer que la formule, qui se réfère à la guerre 
et au combat, a une double fonction: premièrement elle transmet le message 
suivant: "lorsqu'une femme rappelle à l'ordre un homme parce qu'il ne respecte 
pas les règles sociales, cela mènera à une querelle", deuxièmement elle anticipe 
sur ce qui suit le mariage: la guerre entre les époux. 


Les deux formules appartenant aux digressions historico-culturelles ont la 
fonction de servir directement à situer les événements à une époque précise, et 
cela grâce aux éléments de temporalité (0 dôn "à cette époque-là", la marque 
d'inactualité fün). Nous considérons que la formule du royaume de Ségou (qui 
mentionne Da Monzon, le dernier des souverains de ce royaume), puisqu'elle 
apparaît dans le texte sans lien avec les événements relatés, n'a d'autre but que 
de permettre de situer le récit dans l'époque de Da Monzon. Dans les autres 
épopées connues, comme "La geste de Ségou", Da Monzon est presque toujours 
l'un des protagonistes, et ses 17 (ou 7) vestibules et tondjons sont nommés dans 
le contexte des événements. Dans Nyagalen Mugan Tarawele par contre, Da 
Monzon n'apparaît pas comme acteur. On n'en parle pas non plus dans d'autres 
passages de commentaire, ce qui donne l'impression que la formule est ajoutée 
artificiellement, d'autant plus que nulle part ailleurs dans le récit on ne parle de 


48 Ce discours (1249-1277) comprend le fäsa de Silamakan. Entre chaque nom le paraphrasant 
(Petit-fils du maître de la poudre, Petit-fils du maître des captifs.., Noble qui n'as pas peur...) 
la phrase i k6 côgo di est insérée, que nous traduisons dans ce contexte: "je te salue". Suit 
l'énumération des groupes de personnes qui sont présents lorsque Silamakan fait promesse de 
vaincre Samba Douga. Dans ce passage (1264-1273) une phrase est répétée cinq fois; seul 
l'élément désignant le groupe de personnes est changé. Le griot termine son discours par le 
constat: "Nous sommes certains que, puisque tu l'as dit, tu accompliras cela!" 


49 Il faut néanmoins noter que l'opinion concernant l'avenir du nyàma activé par la récitation du 
griot n'est pas unanime. Johnson (1986: 23) par exemple, croit que la force émanant des mots 
du griot est évincée et non transmise sur une autre personne, et cela grâce à l'argent donné au 
griot après une performance: "Many believe the power of the occult is conveyed in the bard's 
words, demonstrated vividly by the formula people often recite when giving gifts to the bard 
after a performance: ka nyama bd! may the occult power be taken away!" 
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la situation politique ou du royaume. De plus, le renvoi à Da Monzon situe le 
récit Nyagalen Mugan Tarawele dans la série des récits incitant à une réflexion 
sur des questions éthiques, car "[...] Da est un objet privilégié de méditation. Au- 
delà de son histoire effective, il est passé à la postérité au titre de figure idéale d'une 
réflexion éthique intemporelle et universelle" (Bazin 1979: 481). 


La formule sur les "vieux Bambara" (265-273) contient, outre la description de 
leur apparence, une indication sur leur appartenance religieuse et leur concep- 
tion du monde. Aïnsi mentionne-t-on qu'ils ne juraient pas devant Dieu, en 
d'autres mots, qu'ils n'étaient pas islamisés. Le fait qu'on pouvait leur faire con- 
fiance, ainsi que la description des divers aspects de leur apparence comme par 
exemple la bande de coton, le bonnet à deux pans, les scarifications sur leur 
visage, éléments importants dans la religion traditionnelle, les identifient 
comme des Bambara d'une époque à laquelle les nouvelles religions n'exer- 
çaient aucune influence. Cette formule souligne donc l'importance de l'image de 
la culture bambara avant l'islamisation. 


5.2 Comparaison avec la "Légende de Sorotomon"”*’ 


Même si la "Légende de Sorotomon", récitée par Zoumana Cissoko, relate 
l'histoire de Niagalé et de Samba Douga dans une perspective différente et 
même si les noms des personnages et des lieux divergent d'un récit à l'autre, on 
peut supposer qu'il s'agit de deux versions du même récit. 


Les noms des personnages et des lieux dans les deux versions se présentent 
comme suit: Sorotomon, situé près de Ségou, est nommé de manière identique 
dans les deux versions; Lambédougou dans Nyagalen Mugan Tarawele corres- 
pond probablement à Lambidou que Pageard situe dans le Kaarta. Dans la ver- 
sion de Zoumana Cissoko le personnage féminin s'appelle Nakana; elle vient de 


Diakaba, ville située dans la région du Wagadou et dont le chef est le père de 


Nakana, Djine Mariko Traoré; dans Nyagalen Mugan Tarawele le personnage 
correspondant s'appelle Niagalé et vit à Ségou. Les noms des autres protago- 
nistes nommés dans le résumé relativement bref de Pageard sont identiques 
avec ceux de Nyagalen Mugan Tarawele. 


50 La "Légende de Sorotomon", récitée par Zoumana Cissoko, enregistrée dans le cercle de Kou- 
likoro, est publiée en résumé par Pageard (1959: 266-269). 
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Les correspondances et les divergences 


Les divergences entre les deux versions ainsi que leur fonctions seront étudiées: 
celles qui sont ajoutées’! dans Nyagalen Mugan Tarawele et celles qui y man- 
quent par rapport à la légende de Sorotomon. 


Les éléments ajoutés 


La rivalité entre les époux est liée au trait particulier de la protagoniste d'être 
une guerrière, car outre la beauté de Niagalé, c'est sa réputation de femme puis- 
sante et courageuse qui défie Samba Douga. A la concurrence pour le courage 
et la force entre celui-ci et son beau-père s'ajoute la même concurrence avec sa 
femme. De même, l'accent sur la beauté de Niagalé constitue une des compo- 
santes de la provocation de Samba Douga. 


La série des transgressions des règles sociales commence par la demande en 
mariage de Niagalé. Samba Douga s'adresse à la jeune fille au lieu d'aller au- 
près de son père. Alors qu'il se vante d'une manière excessive de sa puissance 
dans les deux versions, la transgression des règles sociales fait apparaître Sam- 
ba Douga comme plus désagréable encore que le même personnage dans la 
version de Pageard. 


C'est la domination de Samba Douga par Niagalé qui fait éclater le conflit. Les 
femmes accusent Samba Douga de s'occuper de la seule Niagalé et de négliger 
ses autres épouses, et donc n'acceptent pas l'injustice dont elles sont l'objet. Les 
femmes se solidarisent contre l'homme qui leur fait subir cette injustice. 


On peut supposer que tous les détails ne sont pas pris en considération dans le 
résumé que Pageard fait de la version de Zoumana Cissoko. Il se peut que dans 
le texte récité sa situation familiale ait été précisée. Selon notre interprétation 
ce trait n'a cependant d'importance pour la suite des événements que là où la 
force individuelle de la femme-guerrière est soulignée. Cela n'est pas le cas 
dans la version de Pageard. 


Dans la version de Pageard c'est l'assertion de sa femme que son père est plus 
fort que Samba Douga qui fait que ce dernier tue le vieil homme. Par cette ac- 
tion il veut prouver le contraire de ce que sa femme prétend. Dans Nyagalen 
Mugan Tarawele Samba Douga, en tuant son beau-père, se venge non seule- 


51 Le terme est inadéquat, car bien sûr nous ne pouvons pas supposer que Bakoroba Konè ait 
entendu Zoumana Cissoko avant de réciter sa propre version. "Ajouté" veut tout simplement 
dire qu'il s'agit des éléments qui figurent dans Nyagalen Mugan Tarawele, mais sont absents 
dans la "Légende de Sorotomon". 
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ment de celui-ci mais aussi de sa femme elle-même, qui l'a vaincu au jeu. On 
peut considérer comme un fait de faiblesse le fait que Silamakan, guerrier cou- 
rageux, accompagné de toute une armée, demande son soutien à une femme 
pour affronter un adversaire. 


Les éléments qui manquent 


Dans la version de Pageard la conformité physique des deux femmes, de Nia- 
galé et de la femme à qui la ceinture convient, constatée à l'essayage de la 
ceinture, est révélatrice de la conformité de leurs caractères. C'est à cause de 
cette conformité de caractères que son amie semble être à Nakana la personne 
la mieux susceptible d'intercéder en sa faveur auprès de Silamakan. Dans Wya- 
galen Mugan Tarawele la composante érotique de la conformité des deux fem- 
mes est au premier plan: en voyant celle à qui la cordelette convient le guerrier 
devra décider s'il veut détruire la ville et tuer le mari de la femme pour pouvoir 
l'épouser par la suite. La seule apparence de la femme correspondante devra 
motiver Silamakan à se battre contre Samba Douga. L'assassinat de ses beaux- 
parents par celui-ci n'est pas révélé à Silamakan ni par la griotte ni par Niagalé 
même. Alors que dans la légende de Sorotomon l'alliance de Silamakan avec 
Nakana a, entre autres, un motif moral - la vengeance d'une femme dont le mari 
a tué les parents - l'alliance de Silamakan et de Niagalé dans Nyagalen Mugan 
Tarawele n'est motivé que par le désir du guerrier. 


Inversement à la légende, dans Nyagalen Mugan Tarawele l'histoire de Soroto- 
mon ne joue aucun rôle, ni les migrations de la famille des Koyita. Silamakan 
n'est introduit que pour servir d'instrument à Niagalé pour sa vengeance. La 
version de Pageard est présentée comme une légende de fondation d'une ville; 
dans Nyagalen Mugan Tarawele un tel élément ne figure pas. 


Contrairement à la "Légende de Sorotomon", dans la version de Bakoroba Ko- 
nè Silamakan n'épouse pas Niagalé. La fin de l'histoire est constituée par la 
mort de Samba Douga comme si le seul constat important était le maintien de la 
domination de Niagalé sur les hommes, surtout sur celui qui se vantait d'être le 
plus fort de tous. En résumé on peut dire que le personnage féminin est beau- 
coup plus que les personnages masculins mis au premier plan dans Nyagalen 
Mugan Tarawele, ce que montre bien la description de la force et de la beauté 
extraordinaires qui lui sont attribuées. Dans la "légende" l'accent est mis sur 
l'histoire des Koyita, surtout celle de Silamakanba, sa victoire sur Samba Douga 
grâce à des capacités hors du commun. Même si Nakana aide Silamakan dans la 
"légende" en détruisant ses munitions, ce n'est pas cela qui décide du résultat du 
combat entre les deux guerriers; ce qui est décisif de la victoire de Silamakan 
c'est sa force surnaturelle. 
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Dans Nyagalen Mugan Tarawele le conflit entre les époux est au centre du 
récit. Silamakan est présenté comme un instrument dont Niagalé a besoin pour 
sa vengeance, étant incapable de vaincre seul Samba Douga. L'appui de Niagalé 
et des autres femmes de Lambédougou sera décisif pour le résultat du combat 
entre les deux hommes. La caractérisation relativement défavorable des deux 
hommes (Samba Douga se vantant d'une manière excessive et ne respectant pas 
les lois sociales pour satisfaire ses intérêts individuels; Silamakan demandant 
l'aide d'une femme parce qu'il ne réussit pas à vaincre un autre guerrier) fait que 
Niagalé apparaît comme l'héroïne, plus importante et plus magnifique que les 
hommes. 


5.3 Comparaison avec la version de Masala 


La comparaison du récit Nyagalen Mugan Tarawele avec la version inédite que 
nous avons nous-mêmes enregistrée à Masala accentue certains aspects qui sont 
déjà ressortis dans la comparaison précédente. Cette version a été récitée dans 
le village Masala par le griot Bancini Kale accompagné du nKôn1 par son frère 
Drissa Kale. Ces deux versions se ressemblent beaucoup plus que Nyagalen 
Mugan Tarawele et la version donnée par Pageard. C'est surtout la caractérisa- 
tion des personnages principaux, Niagalé et Samba Douga de Lambédougou qui 
distingue les deux versions. Les différences concernant l'image des griots déci- 
dent des messages secondaires distincts des deux versions. 


Dans notre version Niagalé est une guerrière courageuse et une femme d'une 
beauté extraordinaire. Ces traits sont uniquement positifs: comme guerrière elle 
a le mérite d'avoir défendu Ségou, sa beauté excite tous les hommes qui la 
voient. Dans la version de Masala elle est belle mais méchante envers ses coé- 
pouses et ses voisins. Ce sont deux manières différentes de sa caractérisation 
comme femme puissante, qui font le moteur de l'action, et plus concrètement de 
l'invitation de Niagalé au jeu. Alors que dans la version de Konè les appas de 
Niagalé poussent Samba Douga à négliger ses deux autres femmes et donc à 
accepter d'être dominé par elle, c'est sa méchanceté dans la version de Masala 
que Samba Douga interprète comme une puissance qu'il ne supporte pas à son 
côté. La mention du fait que Niagalé a été vierge à son mariage et l'exigence de 
Samba Douga de laver ses vêtements, éléments qui apparaissent seulement dans 
la version de Konè, soulignent la détermination de Niagalé comme guerrière: 
entièrement dévouée à son occupation de guerrière, elle ne s'intéressait pas aux 
hommes avant son mariage, mais elle n'accomplissait pas non plus de travail de 
femme. La possibilité d'une guerre entre les futurs mariés est envisagée diffé- 
remment par le père de Niagalé: dans la version de Masala il lui donne des cap- 
tifs armés, dans la version de Konè cela n'est pas nécessaire puisqu'elle est 
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guerrière elle-même. Donc le père lui rappelle sa propre force dont elle pourra 
se servir si son mari ne la respecte pas. 


Dans les deux versions Niagalé est fille unique de son père. Sans que cela soit 
dit explicitement, on comprend dans la version de Konè que ce fait a incité son 
père à l'éduquer comme si elle était un fils pour qu'elle soit capable de protéger 
ses parents et sa ville natale au cas de danger. Dans la version de Masala on 
sous-entend que le fait d'être enfant unique, et probablement enfant gâté, a 
abouti à la méchanceté de Niagalé. 


La comparaison, dans la version de Konè, de Niagalé avec la plus belle femme 
de Sorotomon lors de l'essayage de la cordelette en or souligne ses charmes qui 
sont la raison pour Silamakan d'aller se battre contre Samba Douga. Dans la 
version de Masala elle ressemble par contre à la fille de Silamakan, dont on ne 
souligne pas spécialement la beauté. 


La scène de maquillage et du changement de nom de Niagalé manque entière- 
ment dans la version de Masala. Ces deux éléments ont été compris comme une 
allusion à la Femme-Génie apparaissant dans maints contes bambara, person- 
nage qui a le rôle de rétablir l'ordre social ou de rappeler à l'ordre celui qui l'a 
bouleversé (cf. chap. 4.3). Niagalé de la version de Masala ne peut pas jouer le 
rôle de la Femme-Génie étant donnée qu'elle est elle-même méchante et que son 
comportement ne mérite pas d'être imité. Curieusement, Niagalé de la version 
de Masala, qui torture son mari au moyen d'un fuseau, est plus cruelle que celle 
de la version de B. Konë, bien que ce soit dans cette dernière version que le 
personnage est présenté comme une guerrière. 


Samba Douga insiste pour jouer au mpari contre sa femme malgré l'avertisse- 
ment de cette dernière que ce jeu peut être destructeur pour des époux. On re- 
trouve cette insistance dans les deux versions. Seule la version de B. Konè 
comporte une autre transgression des règles sociales, le fait que Samba Douga 
s'adresse à Niagalé même et non à son père pour la demander en mariage. Cette 
transgression, en dessinant négativement Samba Douga, permet en même temps 
de présenter Niagalé plus positivement encore, car elle lui rappelle le compor- 
tement légal et l'envoie auprès de son père. 


Dans la version de Masala, Samba Douga est présenté comme orphelin, mais 
très riche et puissant, qui a 100 épouses, un des signes du pouvoir dont il se 
vante. Il part chez ses beaux-parents accompagné de son armée, puis, dans le 
combat contre Silamakan il se sert de moyens surnaturels. On n'en dit pas au- 
tant de Samba Douga dans la version de B. Konè: il a deux épouses, il part seul 
tuer ses beaux-parents; nous apprenons qu'il arrive à défendre les frères de Si- 
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lamakan avec leurs armées, mais on ne mentionne pas comment. Ce dessin 
montre un personnage plus réaliste que celui de la version de Masala. 


Plus loin (chap.6) nous argumenterons que le récit de Bakoroba Konè est por- 
teur de toute une série de messages secondaires qui vont au-delà de ce que ra- 
content les épisodes. A côté des personnages principaux, ce sont les griots qui 
sont mis en relief dans Nyagalen Mugan Tarawele. Moins décrits que présentés 
dans leurs actions, ils remplissent, dans le récit, beaucoup de tâches qu'ils ac- 
complissent ou accomplissaient autrefois dans la vie réelle: c'est par exemple la 
griotte de Niagalé qui transmet à Silamakan sa cordelette et le message qui y est 
lié et c'est le griot de Silamakan qui envoie un message à Samba Douga, alors 
que, dans la version de Masala on parle des envoyés (ciden) ou des captives 
(j2n) qui exécutent ces tâches. 


En dehors des épisodes c'est le grand nombre de commentaires historico- 
culturels dans la version de Konè qui la distinguent de l'autre version. Par ces 
commentaires c'est le griot Bakoroba Konè lui-même qui renforce le contact 
avec ses auditeurs en leur présentant la différence entre l'époque ancienne et le 
présent, ou en insistant sur ce qui est la vraie langue ou culture bambara. 


6. Le paradigme de la littérature bambara dans 
le Mali moderne 


Il n'est pas possible de séparer entièrement les divers niveaux de l'analyse. Ain- 
si, déjà dans le dernier chapitre, les éléments de la matrice épique ont été mis 
en rapport avec le contexte culturel là où cela a été possible. Dans le chapitre 
présent il s'agira surtout de déceler la signification des images concernant les 
acteurs secondaires des événements, les jè/i ou griots, et celle des nombreux 
commentaires figurant dans le texte. 


6.1. La combinaison des images 


Selon Scheub le choix des images constituant un récit donné est déterminé par 
des facteurs comme le lieu, le moment et le public présent à sa performance. 
Bazin (1979: 435) va plus loin encore en pensant que pour comprendre la pro- 
duction d'un récit historique il faut surtout 
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[...] tenir compte des intérêts du narrateur en fonction de la position sociale 
qu'il occupe, de ceux aussi qu'il peut supposer chez l'auditeur individuel ou col- 
lectif auquel il s'adresse, de l'occasion conjoncturelle du récit. Bref, de tous les 
traits qui qualifient la situation d'énonciation et dont le classement permet 
d'identifier les divers types de pratiques narratives propres à une société. 


La situation du groupe des narrateurs des textes épiques, c'est-à-dire des jèli, est 
le résultat d'une série de changements qui ont eu lieu dans les dernières années 
ou décennies et que nous résumons par la suite. 


La position du narrateur” 


Le griot traditionnel avait pour tâche de maintenir le souvenir des événements 
historiques, de réciter les généalogies et les louanges pour son maître. Il avait 
les fonctions les plus diverses, comme par exemple celles de diplomate pour le 
roi ou les grands, de divertisseur et de gardien des valeurs traditionnelles, des 
normes et de la culture. Aux moments de crise il avait la tâche d'orienter les 
décisions des rois et des guerriers. Ses domaines de compétence n'exigeaient 
pas uniquement un entraînement technique lui procurant la maîtrise de son ins- 
trument et de la récitation, mais aussi un apprentissage psychologique. Toute 
famille noble ou royale avait des griots qui vivaient avec elle et étaient ses 
obligés. Le maître et le griot dépendaïent l'un de l'autre: les seigneurs parce que 
les griots avaient le pouvoir de les sortir de situations difficiles, d'empêcher ou 
de provoquer une guerre; les griots parce qu'ils étaient nourris par leurs maîtres. 


The master Inew that he must provide for the material needs of his griot as well 
as give him an atmosphere in which he could work. The griot's role was that of a 
faithful servant and companion, whose work was to remind his master of the ex- 
ample he must set for the rest of society to follow, as well as to raise the prestige 
of his patron's family and to entertain him (Seni Darbo 1972: 10). 


L'arrivée des Européens entraîna une série de changements. Un effet particulier 
sur la situation économique des griots fut l'introduction générale de l'obligation 
de payer l'impôt aux Européens. Les maîtres traditionnels des griots ne profi- 
taient pas de ces impôts qui, dès lors étaient utilisés pour la construction des 
routes, des écoles, etc. Alors qu'auparavant les patrons payaient les griots avec 
l'argent qu'ils percevaient de leurs sujets, ils devaient dès lors chercher d'autres 


52 La présentation de la situation des griots dans le présent chapitre est basée surtout sur l'article 
de Seni Darbo (1972) dans lequel il décrit l'histoire des griots traditionnels mandinka. Ces 
constats sont en gros transposables pour les griots bambara. Cf. aussi Tamari (1997). 


60 6.1. La combinaison des images 


sources de revenu. Quelques-uns commencèrent à se consacrer à l'agriculture, 
d'autres devinrent des griots ambulants travaillant pour plusieurs familles à la 
fois. Comme l'histoire de leurs nouveaux maîtres ne leur était pas familière, ils 
déplacèrent leur centre d'intérêt: la tradition historique, la généalogie d'une 
lignée devinrent secondaires, le griot devenant de plus en plus un musicien et 
un divertisseur”. 


Les griots du Mali contemporain chantent les nouveaux puissants: personnalités 
politiques importantes, grand commerçants, marabouts et autres. Johnson 
(1986: 26) remarque qu'occasionnellement tout un village prend le patronage 
d'un griot. Un petit nombre de griots (comme par exemple Baba Sisoko) ont eu 
la chance de faire des émissions radiophoniques. Lorsque les récits des griots 
sont diffusés dans tout le pays il s'agit pour eux de choisir leurs textes de telle 
façon qu'ils parlent à un public très large et non seulement à un seul groupe de 
la société ou à une seule lignée. 


Le public collectif 


Il est évident que le narrateur d'un texte épique, désigné par Seydou (1982: 95) 
comme la "devise de tout un peuple" n'atteint son public qu'en lui présentant 
l'histoire comme étant la sienne, c'est-à-dire que pour faire passer un message il 
doit intégrer les héros dans l'histoire et la tradition d'un auditoire géographi- 
quement défini. Dans Nyagalen Mugan Tarawele cette intégration s'effectue 
d'une part par la caractérisation de Niagalé comme ségovienne et d'autre part 
par les multiples éléments suivants: la situation temporelle (l'époque de Da 
Monzon), le rassemblement des formules connues des épopées bambara, des 
commentaires concernant l'histoire culturelle bambara. Ainsi Pageard (1959: 
270) situe la vie de Silamakan Koyita à la fin du 14°" ou au début du 15°"° 
siècles, alors que les événements de Nyagalen Mugan Tarawele sont placés à 
l'époque de Da Monzon, c'est-à-dire au 19*% siècle. Selon Pageard la ville de 
Soro aurait été détruite avant la fin du 18°" siècle et il n'en restait que les dé- 
combres, ce qui indique d'ailleurs le nom: Sorotomon = Soro + témon "ruines". 
La présentation du récit est également adaptée à un public plus large et plus 
varié qu'autrefois. Le griot n'est plus lié à une famille de ASron, par conséquent 
ne peut plus, devant un public hétérogène (qui le nourrit) réciter l'histoire d'une 
seule lignée. Il centre donc l'histoire sur des messages intéressant toute la so- 
ciété, comme l'avertissement des hommes disant que la passion peut avoir des 
résultats destructeurs, l'avertissement également de ne pas surestimer son pro- 
pre courage et sous-estimer la force des femmes. La version de Zoumana Cis- 
soko transmet les mêmes messages, même si elle raconte, à première vue, l'his- 


53 Cf. Darbo (1972: 10-11), Diawara (1996). 


D 


6. Le paradigme de la littérature bambara dans le Mali moderne 61 


toire des Koyita de Sorotomon. Dans Nyagalen Mugan Tarawele cependant, 
cela se passe plus directement, sans utiliser le cadre d'un récit fondateur, et en | 
mettant l'accent sur le caractère guerrier de l'héroïne. 


L'actualité 


Outre les messages principaux du récit, toute une série de messages secondaires 
peut être relevée, entre autres en considérant certains éléments linguistiques et 
les commentaires historico-culturels. Il n'est pas exclu que l'insertion d'un grand 
nombre de ces commentaires soit liée à la présence d'un Européen (G. Dumes- 
tre) au moment de l'enregistrement, le narrateur se sentant obligé de fournir le 
plus grand nombre possible d'informations supplémentaires afin de garantir la 
compréhension du texte. Néanmoins ces commentaires jouent aussi un rôle 
important pour le public bambara. Ils ont pour but de lui permettre de s'identi- 
fier avec la culture bambara authentique. Un tel appel à la redécouverte de ses 
racines a surtout une grande actualité par référence à la situation dans les villes | 
où les valeurs traditionnelles s'effondrent rapidement. (Ill 


Dans le présent récit cet appel est lié à l'accentuation du rôle du groupe auquel 

le narrateur appartient, ce qui constitue la justification de ses activités. Dans 
| son domaine, la tradition de la parole, le griot lui-même répond à cet appel. Il 
| est frappant que la langue qu'il utilise est le bambara pur. Les seuls termes em- 
pruntés au français sont des chiffres, et ils sont employés uniquement là où il 
s'agit d'argent. En dehors de ces termes, Bakoroba Konè n'utilise d'emprunts 
français que pour désigner les objets et produits que les Européens ont intro- 
duits en Afrique de l'ouest: le sucre, les récipients en émail... En comparaison à 
| bon nombre de griots qui utilisent assez souvent des emprunts, on a l'impres- 
sion que Bakoroba Konè est extrêmement soucieux d'opposer la langue authen- 
| tique à la modernisation. 


L'intérêt du narrateur 


À ces messages à caractère pédagogique s'ajoute alors un autre, implicite, qui 
apparaît souvent dans les épopées bambara et que Bazin (1979: 449) désigne | 
comme "[...] l'éloge de la parole, donc un plaidoyer pro domo". Cet éloge passe Il 
par une "réflexion interne", et il est réalisé par "… un mode de représentation et 
de mise en scène de l'histoire selon lequel la parole est pour ainsi dire détermi- 
nante en dernière instance". 
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La signification de la parole 


Le griot lui-même souligne dans le texte l'importance des bonnes connaissances 
de la langue, réflexion qu'il exprime dans le commentaire "celui qui ne connaît 
pas le vieux bambara ne connaît rien à cette langue". L'exemple le plus frappant 
est celui du jeu de mpari dans lequel les paroles ont la fonction centrale. Dans 
un commentaire, ce jeu est désigné comme le précurseur du jeu de dames (642), 
un jeu pour lequel on entassait de la poussière (643) et où chacun des deux 
joueurs plantait ses 20 bâtonnets en prononçant de fortes paroles (këma 
kôroma) (644). Niagalé essaie de dissuader son mari de jouer contre elle au 
mpari en énumérant les conséquences que cela peut avoir (652-654), à savoir 
que le jeu entraîne la dispute entre les époux, et peut détruire le mariage. 


Les partenaires du jeu, Samba Douga et Niagalé, prononcent, à chaque coup, 
une ou plusieurs phrases se référant à leur vie actuelle et visant à provoquer et 
blesser l'autre. Samba Douga agresse Niagalé dans son statut de guerrière et 
d'épouse, Niagalé prononce l'avertissement disant que lui et elle seront le pre- 
mier et dernier couple jouant ensemble au mpari; elle s'oppose à ses agressions 
et prétend que personne, sous-entendu Samba Douga inclus, n'a le droit de se 
vanter d'être le plus fort au monde. C'est la phrase avec laquelle elle gagne, et il 
en résulte que Samba Douga se sent profondément blessé. La scène du jeu est 
l'épisode central du récit parce qu'elle fournit la réponse à la question de savoir 
qui des deux époux est le plus fort. Et cette scène centrale est composée de telle 
façon que la langue y a la signification la plus importante. 


L'image du jèli traditionnel 


La mise en scène du récit nous fournit, en insistant sur la signification de la 
parole, une image assez complète des fonctions d'un griot traditionnel. L'inter- 
vention des griots provoque entre autres les actions de leurs maîtres. Par exem- 
ple Samba Douga décide d'épouser une troisième femme suite à ce que ses 
griots lui racontent de Niagalé; les griots de Silamakan rappellent à celui-ci 
qu'il a promis de détruire Lambédougou pour Niagalé et qu'il doit faire ce qu'il 
a dit. A la suite de ce rappel Silamakan déclare la guerre à Samba Douga (1250- 
1277); par la récitation de son /äsa Niagalé est amenée à faire un travail qui 
répugne à une ancienne guerrière, notamment un travail de ménagère (576- 
615). 


Les griots sont les intermédiaires des négociations importantes. Ainsi, les négo- 
ciations concernant le mariage ne sont pas exécutées par Samba Douga même: 
il envoie ses griots auprès de Niagalé, et, plus tard, auprès de son père, afin 
qu'ils obtiennent le consentement au mariage et règlent les modalités de la dot. 
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Le rôle de messagers est aussi lié à leur fonction d'intermédiaires: la griotte 
transmet à Silamakan la cordelette que Niagalé a portée autour de ses reins et 
son message; inversement elle rapporte la réponse du guerrier à sa maîtresse 
(1157-1164). 


Les griots et griottes sont des compagnons fidèles de leurs patrons. Lorsque 
Niagalé va dans sa maison pour voir ce que son mari a rapporté de sa prome- 
nade nocturne, c'est sa griotte qui l'accompagne et soulève les calebasses sous 
lesquelles Samba Douga a caché les têtes de ses beaux-parents (873-881). 


Les griots ont une fonction de "psychologues": la griotte met en scène une sorte 
de séquence de théâtre (910-917) dans laquelle elle maquille Niagalé de façon 
extraordinaire et lui conseille la manière dont elle doit se comporter. Niagalé se 
montre à son mari et ne réagit pas aux appels de celui-ci. La griotte lui explique 
alors, pour le troubler, que sa femme est devenue Etre-Génie. 


Les griots divertissent par leur art de la parole et de la musique: le narrateur de 
Nyagalen Mugan Tarawele lui-même donne un témoignage de cet art. Pour 
illustrer ce dernier aspect, mentionnons ici les passages décrivant Niagalé d'une 
part et les femmes de Sorotomon d'autre part. Dans ces épisodes descriptifs le 
griot emploie des techniques renforçant l'image; par exemple la technique de la 
description dynamique: l'auditeur peut, en suivant le récit du griot, recréer 
l'image de la femme de la tête jusqu'aux pieds, seulement interrompue entre la 
description de la taille et celle de la croupe, par une remarque sur le rire de 
Niagalé (40-47), interruption qui loin de déranger ce dessin linéaire, en aug- 
mente la tension. Une autre technique consiste en l'augmentation de la vitesse 
de récitation: l'épisode décrivant les femmes de Sorotomon se réunissant à l'ap- 
pel de Silamakan est récitée avec une vitesse plus grande que le reste du texte. 
Cette augmentation de vitesse renforce l'image de la diversité des femmes de 
Sorotomon, l'empressement avec lequel elles essaient la cordelette d'or (1063- 
1118). 


L'importance de la parole est donc soulignée pour toutes les fonctions que rem- 
plissent les griots. Cela est aussi évident dans le cas du Jäsa des personnages, 
mais même là où les griots agissent, leurs actions sont complétées par la parole 
et cela de telle façon qu'un rôle primordial est accordé aux mots qu'ils pronon- 
cent. Dans la scène, par exemple, où la griotte soulève les calebasses pour y 
découvrir les têtes de ses parents, on ne mentionne pas qu'elle les a vues; la 
griotte commente et juge plutôt ce qu'elle voit. Dans l'épisode où les deux fem- 
mes veulent troubler Samba Douga, la griotte se charge de toute la conversation 
entre les époux. La transmission de la cordelette de Niagalé à Samba Douga ne 
trouve sa signification qu'après les explications de la griotte. Dans le contexte 
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des actions importantes pour le cours des événements (le désir de Samba Douga 
d'épouser Niagalé, le mariage, l'accomplissement, par Niagalé, de ses devoirs 
d'épouse, la vengeance de Niagalé) les jèli sont présentés remplissant une ou 
plusieurs de leurs fonctions. Ils sont les moteurs de l'action, c'est-à-dire que 
sans eux certaines de ces actions n'auraient pas même lieu. 


7. Résumé 


L'interprétation de l'action, fondée sur la caractérisation des protagonistes et 
examinée dans le contexte culturel bambara, nous a amené à formuler deux 
messages et plusieurs hypothèses. Nous avons démontré que Samba Douga, 
provoqué par la beauté et le courage de Niagalé, est guidé par des désirs indivi- 
duels et qu'il commet une série de transgressions des règles sociales, ce qui, par 
la vengeance et la trahison de sa femme, devient pour lui fatal. Le message qui 
en résulte est un avertissement, adressé aux hommes, contre la passion pour une 
femme. 


Un deuxième message est un avertissement contre la vanité. Samba Douga, qui 
se vantait d'être le plus fort, meurt assassiné par un guerrier qui a été aidé par sa 
femme, Niagalé, Comme la victoire advient sans violence de la part de Niagalé, 
mais seulement suite à une ruse qu'elle utilise, et comme sa force se manifeste 
dans le jeu et non dans un vrai combat, nous considérons comme inconséquente 
sa caractérisation de femme-guerrière figurant dans l'introduction. 


Pour expliquer l'origine de la puissance de Niagalé nous avons formulé l'hypo- 
thèse que ce trait de Niagalé est lié à sa caractérisation comme unique enfant de 
ses parents. À défaut d'un fils, le père de Niagalé, Da Mougan Tarawélé, aurait 
instruit sa fille dans les occupations réservées normalement aux garçons chez 
les Bambara, la guerre et le jeu de mpari, pour qu'elle puisse assurer la protec- 
tion de ses parents. 


Dans la comparaison des versions (Annexe II) on montre que les femmes attei- 
gnent leur but surtout grâce à leur ruse et leur intelligence. Mais alors que par 
exemple dans la version de Pageard ce message est encadré par le récit sur la 
ville de Sorotomon dont il prétend constituer le message, dans Nyagalen Mugan 
Tarawele la force féminine même est thématisée et mise au premier plan. La 
caractérisation de Niagalé comme guerrière peut alors être considérée comme 
une innovation de la tradition narrative servant à mieux thématiser la puissance, 
voire la domination féminine. Et alors que dans la version de Masala cette puis- 
sance est liée à la méchanceté du personnage principal - ce qui la rend peu 
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sympathique -, Niagalé dans la version de Bakoroba Konè réunit courage guer- 
rier et force morale. 


On peut supposer que la mise d'un tel sujet au premier plan est liée aux chan- 
gements sociaux ayant lieu actuellement au Mali. D'une part les jè/i sont con- 
traints de chercher de plus en plus des thèmes intéressant un large public et 
permettant de transmettre des messages politico-éthiques. D'autre part l'éman- 
cipation de la femme entraîne dans la tradition orale la présentation de l'homme 
perdant son pouvoir de domination vis-à-vis de la femme. 


Un message secondaire, visible au travers de nombreux commentaires histori- 
co-culturels et de formules dont le griot a entremêlé le récit, est adressé aux 
auditeurs. C'est un appel à retrouver les valeurs traditionnelles à une époque de 
bouleversements pour la société. Dans la composition artistique une significa- 
tion particulière est attribuée à la langue, et en cela le griot fait un plaidoyer pro 
domo maïs aussi pour tout le groupe des jèli dont la tâche principale est la tra- 
dition de la parole. 


8. Texte, Traduction et Notes 


nyàma ginba ni fâra ginba 
Soliyo Sama Junbe 
Haku ni Tare 
dàamu kà nà nyéji sûmalen! 
nn féra Segu cè künba min tèmenna 
nin fôra dlu yé Segu yàn 
nin f$ra Lanbedugu Sanba Duga yé? 
Lanbedugu Sanba Duga tn bé Lanbedugu” 
sù 6 sù à bée bà kélen bà kélen tün bé àle bélo këlebolo 14 
à Lanbedugu Sanba Duga 
à dén Nyagalen Mugan Tarawele bé Segu yàn 
npégotigi tün dùn 
à Nyagalen Mugan Tarawele 
kèlemasa tùn yé à yère yé nkà müso kün ddn 
kèlebolo tün bé à yère bôlo 


1 Transcription et traduction incertaines. 


10 


15 


2 On attendrait plutôt: min f$ra Lanbedugu Sanba Duga kàn ; kà à f5 mdgo yé signifiant "dire à 


quelqu'un". 


3 Ici le griot se trompe en disant que Samba Douga de Lambédougou était à Ségou, mais il ne se 
corrige pas comme il le fait avec d'autres fautes. Samba Douga ne se trouve pas à Ségou, le 
contexte le prouve, il est à Lambédougou, et le griot le dit correctement en 13. Nous corri- 


geons le griot pour la cohérence du récit. 


Traduction française 


Puissants” d'esprit”, puissants de corps® 
Diounbé courageux comme un éléphant 


Hakou et Taré’ 


Le bonheur pour commencer, les larmes pour finir! 

Je chante les héros passés, 5 
je chante les héros d'ici, de Ségou, 

je chante Samba Douga de Lambédougou! 

A Lambédougou vivait Samba Douga, 

il avait un millier de chevaux de chaque sorte dans son armée. 

C'était le grand Samba Douga de Lambédougou. 10 
En ce temps-là 

vivait ici à Ségou la vierge Niagalé. 

Niagalé Mougan Tarawélé 

était, elle aussi, un chef de guerre; c'était une femme de poigne”, 


elle dirigeait sa propre armée'°. 


Selon Skattum (1987: 1) et son informateur Idrissa Coulibali, génba a la signification de 
"grand, important" et est comparable à k6ba. 


5 Le terme nyäma est "connu et compris sur une aire culturelle très vaste" (Colleyn 1988: 130). 
Déjà les premiers observateurs des Bambara, comme l'abbé Henry (1910: 26-28) et L. Tauxier 
(1927: 17) en ont rendu compte. Ainsi, selon Tauxier, le nyama "[...] est une force, une éner- 
gie, un fluide que possède tout homme, tout animal, tout être vivant et qui ne disparaît jamais 


L..]". 


6 Littéralement "de peau". 


Il s'agit de deux noms des tondjon. 


Les quatre lignes constituent une formule revenant plusieurs fois au cours du récit qui renvoie 
aux cavaliers et à leurs étalons: lorsqu'on est à cheval, on trouve le bonheur et le malheur. 


9 Le nkà dans le passage këlemasa tün yé à yêre yé nkà müso kün dôn ne peut pas être traduit 
ici - comme dans la plupart des cas - par "mais". Il s'agit d'un cas où cette conjonction n'intro- 
duit pas une restriction ou une contradiction (voir Dumestre 1987: 337). 


10 Littéralement: "elle même avait une armée". 
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à dôn ni à ni cè künbaw tâgara kèleyoro 14 ni cèw désera cÈ min nâ 


àle ni à kä müsoya dé bé d mine 

à yé sàn bisaba ké 

mÈgo mà sé kà à füru 

ké à kä fârin 

k6 kèlemasa dôdn 

à dénw tèmenna 

à Lanbedugu Sanba Duga fâna tün bé Lanbedugu 

à fâna tün yé kèlemasa yé 

bâwo kàrafe àlsilameya bà mügan tün bé àle bôlo 
kèlebolo 14 kôni 

dén d$ 

àle ni à kä jèliw sigilen bé ni d yé Lanbedugu Sanba Duga yé 
ù bé à kä nbäwudi f$ à yé 

Lanbedugu Sanba Duga diminna à yé màrifa ci sinye sàba 
à jèliw yé ù känto à m4 à y$ro nin nâ 

ko Nyagalen Mugan Tarawele bé Segu à fâlen ddn 

à yobalen bé 

à münakilen bé 

à ndôgobelen dèn 


ni kämalen kdrow yé à yé à nyé n4 à nison bé i diya 


20 


25 


30 


35 


rs | | 
Traduction française 69 


Pendant les campagnes, lorsque les hommes ne venaient pas à bout de 
l'ennemi, c'est elle qui, toute femme qu'elle était, accompagnée par ses 
preux, réussissait à le vaincre. 


Elle avait passé 30 ans, 

sans qu'aucun homme ne l'épouse!!. 
tant grande était sa bravoure, | 
sa réputation de chef de guerre. 20 
Ces temps-là sont révolus! 

Samba Douga de Lambédougou régnait alors à Lambédougou, 

lui aussi était chef de guerre. 

Il disposait de 20 000 chevaux 

dans son armée. 25 
Un jour, 

Samba Douga de Lambédougou se réunit avec ses griots 

qui lui chantaient ses louanges. 

Samba Douga de Lambédougou se gonfla d'orgueil et tira trois coups de fusil. | 
Alors les griots lui dirent: "A Ségou vit Niagalé Mougan Tarawélé, 30 
une femme pulpeuse, 

une femme à la chair moelleuse'?, 

une femme à la peau lisse!?, 

une femme douce à toucher'*. 


quand ils la voient les jeunes gens se réjouissent, 35 


11 Littéralement: "Personne n'a réussi à l'épouser". Evidemment à cause de sa force, de sa vio- 
lence. Les hommes, tout en l'admirant, craignent Niagalé. 


12 à yôbalen b£ équivaut à à kd mägan. 


13 à münalkilen bé se dit d'une femme dont le corps est sans aucune inégalité, sans aucune aspé- 
rité. 


14 à ndôgobelen dôn est comparable à à yôbalen bé, c'est une forme d'éloge pour une femme: une 
femme corpulente et dont la chair bouge, au corps sans aucune aspérité, est la femme idéale 
aux yeux de l'homme bambara. 


70 Nyagalen Mugan Tarawele 


nkà à kä fârin fâna 

këlebolo bé à bélo 

cÈ künbaw sirannen dôn à nyé 

>, d dôn Nyagalen ni müso 6 müso kä di säba ddnnen bé à ni i cé 

à nyékise kä nyi i tâ yÉ 40 
à nünkala kä jàn i tâ yé 

à nyinkise cè k4 nyi i tâ yé 

à sinbara fila jèlen dèn 

à cémance kâ misen 

à bé yéle fin nà kä tâga à läban jé l4 45 
à jûkunanmugu fènefenenen ddn 

à kénkdrôn yègenyegennen ddn 

à yère màanama ké ny 

à nàâna kà nà i känto à lâ 

à k6 jèliw mà k6 di bé 4 ci kà tâga Segu 50 
äw kä tâga Nyagalen Mugan Tarawele nyini ñ yé füru là 

jèliw k6 à mà bâasi té 

Segu jèli kdrokorow kÿni. 

à jèli kämalen fila wülila kà kéreke dä sdke künbaw là 


ù yé sèkew finiforo 55 


_ 6 


mais elle est brave aussi, 


Traduction française 71 


elle commande une armée 

et même les guerriers les plus célèbres la craignent. 

De toute autre femme trois traits distinguent Niagalé : 

plus beaux sont ses yeux, 40 
plus fin son nez = 

plus belles ses dents. 

Ses deux seins se dressent, 

sa taille est fine, 

son sourire dit le sombre et le clair!?, 45 
elle a la croupe bien pleine! 

et des hanches considérables!?: 

une vraie beauté!?°" 

Samba Douga de Lambédougou 

répliqua aux griots en ces mots: "Je vous envoie à Ségou:; 50 
allez chercher pour moi Niagalé en mariage". 

Les griots lui répondirent: "Nous le ferons". 

C'étaient de vrais griots d'autrefois, des griots de Ségou! 


Deux jeunes sur le champ sellèrent les étalons. 


Et voici: comme l'on serre un champ de fonio ils les serrèrent, ss 


| 15 Littéralement: Il y a trois qui distinguent Niagalé et toute femme qui est amie avec elle. 
| 16 Littéralement: "son nez est plus long". 

17 Littéralement: "elle riait sombre pour aller finir au blanc". 

18 à jükunanmugu fênefenenen dôn décrit des fesses plates et larges. 


19 kénkôrôn équivaut, selon le griot lui même, à s0/o "les reins, les hanches". 


20 mänama signifie "l'aspect extérieur" (Bailleul 1996). 
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kà sèkew bàraforo’! 

kà à müsobakoronaamu 

kà à fra nydgon kàän kmi dûurusanu 

à yé Segu sikoro àni bâlansando ségere 

bälansan kème nâani 60 
bälansan bà nâani 

bälansan binaani 

àni bâlansan nâani 

àni bâlansannin k$ kürunin kélen k6 dügulen bée té à y$r9 d5n kà sé dünan mà 


dé yé dû d5n nkà à té düdadu d5n 65 


Segu bâmanankan tn ddn 

k6 än fàyinna min mà än jèra min mà 

ni migo min té Segu bämanankan kdro dn i té à si dôn dé. 
à kélen tüma min nâ 


jèli kämalen nin mdgo fila nàna Segu 70 


21 Généralement les verbes de comparaison sont construits N + V, dans ce cas-là c'est N+N, 
construction peu fréquente (finiforo et bäraforo). 
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comme on les fait s'étendre pour les confondre avec un champ de calebasses ils 
les firent s'étendre, 


comme on prend une femme ils les prirent | 
comme on rassemble cinq gros d'or ils les rassemblèrent”?. 

Ils rejoignirent Ségou, la ville des vieux karités, la ville des 4444 acacias 

4000 acacias 60 

400 acacias 

40 acacias 

4 acacias 


et un tout petit acacia au tronc tordu, dont on dit que même les Ségoviens 
ne savent pas tous où il se trouve, à plus forte raison les étrangers. 


Car qui connaît la première cour, souvent ne connaît pas la cour du fond”! 65 
* 

A cette époque là, on parlait le vieux bambara de Ségou. 

Comme convenu - comme accordé, 


celui qui ne connaît pas le vieux bambara de Ségou ne connaît rien à cette 
| langue! 
| Quand les deux jeunes griots arrivèrent à Ségou, 


ils trouvèrent Niagalé installée parmi ses compagnons 70 


22 La traduction de ce passage est difficile, surtout parce que finiforo et bäraforo, apparaissant ici 
dans la position de verbes, sont des composés N+N. Selon l'explication du griot c'est de cette 
manière ludique que les jeunes gens préparent les chevaux pour l'expédition. 


23 bälansan "Acacia albida", un arbre qui reste vert pendant que tous les autres arbres ont déjà 
perdu leurs feuilles. 


24 C'est la formule de la ville de Ségou; elle apparaît, avec quelques variantes, plusieurs fois dans 
le texte. Selon Dieterlen (1951: 38) il y aurait un rapport entre cette formule et le mythe d'ori- 
gine des Bambara. Selon ce mythe, le balanza est une incarnation du Dieu Pemba qui domine 
la vie terrestre. La ville de Ségou étant entourée d'une grande quantité de balanza, le petit ba- 
lanza au tronc tordu, situé à Banankoroni serait "[...] considéré comme l'ancêtre fondateur 
transformé en arbre." 
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à yé à sèro Nyagalen kä bàärokelaw sigilen ddn nkdni bé à 14 kà à f$ 
Nyagalen yé 

Nyagalen fâlen ddn 

a yoübalen dôn 

à ndogobelen bé 

à k6 k4 di cèw yé 

kèlebolo bé à bélo 

Nyagalen yé cè kämalen mdgo fila nin 

Nyagalen yé à bisimila 

ée, Nyagalen kdni ni à kä jèliw nâna déresi? 

Lanbedugu Sanba Duga kä jèliw nàna 

sétigi Nyagate kä jèliw näna 

jèlike nàaraw nàna k6 à bénà b$ ni Nyagalen yé kà b$ Lanbedugu 
à bisimila, ân bé kün Segu yàn” 

äw béra Lanbedugu kà nà yàn 

Lanbedugu yé à kä s6 yé côgo min n4 Segu sido ni bâlansando fâna 
yé äw kä s6 yé tèn 

à wülila à y6ro nin bée l4 

à yé à sèro Bämanan tün bé dümuni sàba dè dun 

Bamanan tün bé dège süsu 

kà säny9 fèlon kà à ké t4 là 


kà n5n9 kümun ké à 14 kà à cénkon k6 dège 


75 


80 


85 


90 


25 S'agit-il d'une faute du griot? Niagalé est à Ségou, ce sont les griots de Samba Douga qui 


viennent. 


26 Le griot se trompe, il dit dr b£ kün Lanbedugu yän; nous corrigeons. 


nn 


Traduction française 


et les luths chantaient louanges pour elle. 

Niagalé la bien en chair, 

Niagalé la moelleuse, 

la douce à toucher, 

la préférée des hommes, 

Niagalé qui commande une armée! 

Niagalé fit bon accueil 

aux deux jeunes gens, 

elle s'approcha d'eux avec ses griots: 

voici que sont venus les griots de Samba Douga de Lambédougou, 
voici que sont venus les griots du puissant Nyakaté! 


Ainsi les maîtres griots sont venus”’ et disent à Niagalé qu'ils sont 
là pour lui rendre visite. 


Niagalé leur dit: "Soyez les bienvenus ici, nous nous entendrons bien! 
Vous venez de Lambédougou, 


considérez Ségou, ville des karités et des acacias comme votre 
propre ville, soyez ici comme chez vous à Lambédougou." 


Immédiatement elle se leva 

En ce temps-là, les Bambara faisaient ainsi: 

on pilait le brouet, 

on enlevait le son du petit mil, puis on le mettait sur le feu, 


on y ajoutait du lait caillé et on le pétrissait: voilà le dèguè! 


45 


75 


80 


85 


90 


27 Johnson (1986: 25) donne la signification de gâara ou yàra: il s'agit seulement de certains 
griots, qui, après avoir appris leur art auprès d'un maître, ont voyagé et terminé leur apprentis- 
sage: "Finally, after some years as an apprentice, the bard achieves the status of mastersinger 
(nara). This achievement usually occurs between the age of forty and fifty. But not all the | 
bards become mastersingers". 


76 Nyagalen Mugan Tarawele 


Bamanan tün bé d dûn 

Bamanan tün bé shy ké tà 14 

ni à yé shyà ké t4 14 à bé nà shyà b$ kà à ké künanw k5no 
à dôn täsa mä dila 

$ Bämananw yé d bàaraw ké 

à kélen tüma min nâ 

Nyagalen wülila à 14 

à nàna kà nà dège kùmu n$oni 

sûkaro tün mé dila dé 

à yé dibanga tige kà à ké dège l4 

kà dège nyé bilen 

à dôn Bämanan müsow dè bé lènpen fin siri 


Bâmanan npdgotigi, à dè bé lènpen fin siri à jù l4 


Nyagalen bé kà lènpen fin siri à jù 14 kà bäya jé misen b5n à kàn 


kà bägan bilen jüru bdn à kàn 
à yère bé ntânyakintanyakintayaki 
à cè kä nyi 
à fâlen bé 
à ndégobelen dèdn 
à k6 kä di mègow yé 
à bé kà älajabi ni mdgojabi ké 
* 
à yé jèli kämalen mdgo fila bisimila tùma min näâ 


jèliw tilenna 


95 


100 


105 


110 


D 


Traduction française 


un vrai mets bambara. 

On faisait aussi cuire des haricots 

et, après les avoir retirés du feu, on les mettait dans des plats en bois. 
A cette époque on ne fabriquait pas de récipients en métal. 

Ainsi faisaient les Bambara. 

Alors donc, 

Niagalé se leva 

et s'en vint préparer un brouet aigrelet. 

Comme il n'y avait pas de sucre, 

elle prit du miel brut dont elle colora 


le brouet. 


En ce temps-là, les femmes bambara, 
c'est-à-dire les jeunes filles, portaient des cache-sexe noirs autour de leurs reins. 


Autour des reins de Niagalé était attaché un cache-sexe noir orné de petites 
. 8 P 
perles blanches”. 


Là-dessus, elle portait une ceinture en corde rouge. 105 
Elle marchait en se déhanchant, 

elle était belle, 

elle était bien en chair, 


elle était douce à toucher, 


9 


elle plaisait beaucoup aux gens, 110 | 
| 
| elle avait un joli teint et mettait du henné pour être plus belle encore”. 


* 


Après le bon accueil que Niagalé fit aux griots, 


ils passèrent à Ségou la journée. 


28 A propos du bäya Luneau (1975: 503) écrit: "Les perles portées aux hanches, à même la peau 
et de grosse taille, en plusieurs rangs sont dites baya et leur signification érotique ne fait guère 
de doute". Le sens du verbe bôn est très difficile à saisir; il peut être employé pour un pagne, 
pour des perles, pour une ou plusieurs choses, et a la signification "ballotter, laisser lâche..." 


29 Littéralement: elle met du henné de Dieu et du henné de l'homme. 
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wüla sélen jèliw ké Nyagalen 

fén min bé mdgo sèn téliya i kä à dôn à bé i dä téliya 115 
Lanbedugu Sanba Duga dé yé än ci i yé Segu”° 

k6 à yé à mén é Nyagalen bé yän nin nd ko i kä fârin ké kèlebolo bé i bélo 

k6 i bé cèw finiforo 

kà cèw bàraforo 

kà cèw müsobakoronaamu 120 
kà à fâra nydgon kàn 

ikomi düurusanu 

kà ù méleke kômi finsigi kà à dä i künce 14 

k6 àle bé à fÈ kà 1 fâra à müsow kän kà à müso däfa sàba 14 


x 


à kélen Nyagalen yélela 125 


Nyagalen yélela tüma min nä sâ 
à k6 jèli kämalenw mà 
à k6 Lanbedugu Sanba Duga kä jèliw 
à k6 4 yé nin küma min f$ ri yé 4 yé tinye f6 
nin yé tinye yé dére 130 
kàbini éla k4 dinye dä déw bé sù k4 di déw bé k5nyoko yé*! 
* 
ni müso kdni fâra à kä münaki 
ni müso münakira à kä nddgobe 


ni à ndégobera à kä n$oni kà dôn ny5gon n4 dé 


30 Une autre faute du griot concernant les lieux: nous corrigeons Lanbedugu Sanba Duga yé än 
ci i yé Segu au lieu de ce qu'il dit Lanbedugu Sanba Duga yé dn ci i yé Lanbedugu. Ou bien a- 
t-il voulu dire Lanbedugu Sanba Duga yé an ci kà b5 Lanbedugu? 


31 Pour les deux derniers vers (130-131) le griot change de timbre de la voix. 


Traduction française 


Au soir ils délivrèrent à Niagalé 


79 


un message: "Qui se presse pour arriver quelque part, doit aussi se presser de 


dire pourquoi on l'envoie, 


nous venons de Lambédougou de la part de Samba Douga. 


115 


Car Samba Douga de Lambédougou a entendu dire que tu vis ici, Niagalé, que 


tu es brave, que tu diriges une armée, 

que les hommes, tu les serres comme un champ de fonio, 

tu les étales comme un champ de calebasses, 

tu les prends comme un homme prend une femme, 

que tu les rassembles 

comme cinq gros d'or 

et que tu les roules comme un coussinet et les mets sur ta tête. 

Il demande ta main, il souhaite que tu deviennes sa troisième femme." 


Niagalé se mit à sourire. 


Elle dit en souriant 

aux jeunes griots: 

"Griots de Samba Douga de Lambédougou, 
ce que vous m'avez dit est vrai". 

Oui, cela est vrai: 


depuis que Dieu a créé le monde certains enterrements valent mieux 
que certains mariages”? 


*k 
Le corps d'une femme bien en chair est lisse, 
un corps lisse est doux à toucher 


et quand on le touche il fond dans les doigts. 


120 


125 


130 


32 Littéralement: "Depuis que Dieu a créé le monde l'enterrement des mères de certains est 


meilleur que le mariage des mères des autres". 
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müsonyumanfuru té mdgo bäli kà sà nkà à bé i kä bàna misen dégoman ndgoya 135 
à à kélen tüma min né sâ 

Nyagalen k6 jèliw mà 

à kô Lanbedugu Sanba Duga kä jèliw 

à k6 4 yé min f$ nin yé 

à yé nyùman f5 f yé 140 
à diyara x yé 

à k6 nkà ni 4 tâgara Lanbedugu 

à bé à f$ Sanba Duga yé 

mgo té i dénmuso nyini à yère fÈ 

fà ni bâ dè bé né fÈ 145 
ni né kä füruko bé 4w sèbe mà 

à kä nà né nyini # fà ni ri b4 fÈ 


ni dlu yé né di à mà né bé à fÈ 


péyi 
nège sèngeren kéne 150 


sé kà à nyàâga nyimi 


x + 


à té sé kà à ji min sé 


Traduction française 
Si le mariage n'empêche pas de mourir, au moins soulage-t-il de 
certaines de nos petites misères! 
Alors 
Niagalé dit aux griots: 
"Griots de Samba Douga de Lambédougou, 
ce que vous m'avez dit 
m'a fait du bien”, 
oui, cela m'a plu. 
Mais quand vous retournerez à Lambédougou 
dites bien à Samba Douga 
qu'on ne vient pas demander sa main à une jeune fille; 
j'ai père et mère, 
si cette proposition de mariage est sérieuse, 
il vous faut aller demander ma main à mon père et ma mère. 
S'ils consentent au mariage, à mon tour j'y consentirai". 
* 
Poyi**. 
La bouillie de fer fraîche, 
qui en boit le jus 
ne parvient pas à en manger la pâte; 
qui en mange la pâte, 


ne parvient pas à en boire le jus”! 


33 Littéralement: "vous m'avez dit du bien". 
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135 


140 


145 


150 


34 pôyi est une expression figée, référant globalement à la guerre (voir aussi Dumestre et Keste- 
loot 1975: 39). Suit tout une formule citée souvent dans les textes épiques dans le contexte de 
la guerre. A-t-elle ici la fonction d'indiquer qu'avec la demande en mariage la guerre com- 


mence entre Samba Douga et Niagalé? 


35 Dumestre et Kesteloot (1975: 39) donnent l'explication de cette formule apparaissant dans 
beaucoup d'épopées et récits bambara: "On emploie souvent ce proverbe avec dège (et non 
nège, le griot jouant ici sur le mot); le sens est le suivant: la pâte épaisse, ceux qui peuvent en 
boire le jus n'en peuvent souvent pas manger la partie solide. Certains s'engagent dans des 
combats qu'ils ne pourront mener à bien, à terme. La bouillie de fer est difficile à avaler, il faut 
être très vaillant pour n'en pas laisser la partie solide." 
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jàkumabo ni ségenji 155 
kà nà sira fÈ 

kà sègin mänya fè * 

jÈèko nyùman ni fârako jûgu 

Kàlifa-jügu-tàbaga-ni-âla”? 

Ny9 ni Nyele 160 
Seriba ni Dunanmake 


Fakari ni Maanya 


ù k6 Bi-kä-gèlen Sini-kä-t6 4la mà 
* 
à kélen tûma min né jèlike cè fila sèginna”* à kô 
ù nàna kà nà Lanbedugu 165 
kà nà Lanbedugu Sanba Duga ségere 
ù k6 Lanbedugu Sanba Duga 
ù yé Nyagalen k6fs côgo min n4 Nyagalen kä girin d mà 
Nyagalen cè kä nyi 
Nyagalen fäâlen bé 170 
dâwula bé Nyagalen nà 
Nyagalen münakilen bé 


Nyagalen kä màgan 


36 Il semble que le griot se trompe ici. Nous remplaçons sa dernière phrase par la version appa- 
raissant dans Dumestre et Kesteloot (1975). Dans la récitation de notre griot: kà nà küngo fê 
kà tâga ränya fé, c'est-à-dire "venir par la brousse, aller par la brousse", la phrase perd son 
sens dans ce contexte. Il n'y aurait aucune différence entre l'état d'un homme pas grisé et celui 
d'un homme ivre. Il s'agit en effet d'une formule figée des textes épiques; elle évoque la guerre. 


37 La position du ni distingue la formule figurant dans notre texte de ce qui est récité par le griot. 
Celui-ci dit: kälifa jigu ni tàäbaga äla. I nous semble justifié de faire cette rectification d'au- 
tant plus que le griot l'emploie lui-même dans ses explications. 


38 Le griot prononce ici sègira. 


Traduction française 83 


Crotte du chat et jus de potasse, 155 
qui s'en vient par la route 

s'en retourne par la brousse. 

Dans la paix on se rassemble, dans la querelle on se sépare”. 
Le-complice-d'un-méfait-aura-affaire-à-Dieu“°. 

Nio et Niélé 160 
Seriba et Dounanmakè, 


Fakari et Maania. 


% 


On les nomme Le-présent-est-sévère et L'avenir-est-à-Dieu“'. 
* 
Ainsi les deux griots revinrent à Lambédougou, 
Ils entrèrent à Lambédougou, 165 
ils rejoignirent Samba Douga de Lambédougou, 
ils lui dirent: "Samba Douga de Lambédougou, 
Niagalé est plus extraordinaire encore que l'image qu'on avait donnée d'elle. 
Oui, Niagalé est belle 
elle est bien en chair, 170 


elle est charmante, 


oui, le corps de Niagalé est lisse. 


il est moelleux, 


39 Toute cette formule est une allusion à la guerre, et, en même temps, à la beuverie qui la pré- 
cède. L'homme, venu pour assister à la beuverie par la route, ne retrouvera plus le chemin 
après s'être enivré. La beuverie commune avant le départ pour une guerre donne du courage, 
mais en même temps, ivre, on risque de se quereller (voir Dumestre 1975: 53). 


40 Il s'agit probablement du nom d'un tondjon. 


41 Il s'agit, dans les vers 159-163 des noms des tondjons, des membres de l'association dont | 
l'occupation principale fut la guerre. Quelques uns de ces noms propres correspondent aux 
noms dont la signification est claire, p. ex.: nyà, "le petit mil”, sèriba, "beaucoup de bouillie 
aux céréales", dinanmake, "le maître de l'étranger". Parfois il s'agit même des conglomérés 
comme: aujourd'hui-est-sévère etc., que, seuls, nous traduisons dans le texte. 
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à bàrakorola ndégobelen ddn 


âa, à kélen tüma min n4 s4â 175 
à k6 Nyagalen k6 
k6 än k4 nà à f6 i yé 
dénmusonin 
Î kâ à dôn ni i bé à nyini dôn 6 dén 
mÿpgo té dén nyini à yère fÈ 180 
Î bé à nyini à fà ni à bé dé fÈè 
k6 i kä tâga à nyini à fà ni à b4 fÈ 
ni dlu yé à di i mà àle bé ké i müso yé 
* 
à dôn Segu tün yé dènda kélen b$da kélen yé 
à dôn kärangekogo bé kà Segu lämini 185 
cÈ künbaw sigilen bé dä l4 
ù dôn Segu yàn 
bülon tän ni wélonwula bé fäama Da bélo yàn 
tônjonke cè tân ni wélonwula bé à bée k5no 
à dôn ni i tün yé à fù ü bé à F5 k6 jàra kô màrahaba à té yèn 190 
k6 cè wére té Segu yàn ni àle Da Monson kélen té * 
* 


rLT S 


Lanbedugu Sanba Duga sigilen yé 1 t6 à 14 tûma min n4 s4 


à yé jèli kämalen cè fila bila kà nà 


42 Nous proposons de corriger comme suit ce passage incompréhensible: à b£ à f5 màrahaba ni i 
bÉ à f5 Jàra à k6 à t£ yèn. 


Traduction française 


son ventre est tendre. 


Cela dit, 

Niagalé nous envoie 

chez toi pour te dire 

qu'une jeune fille, 

jamais on ne vient la demander en mariage 
directement auprès d'elle 

mais auprès de ses père et mère. 

Elle te conseille d'aller auprès de ses père et mère; 


s'ils consentent à ce mariage elle deviendra ta femme". 


* 


85 


175 


180 


En ce temps-là Ségou n'avait qu'une porte pour entrer et une porte pour sortir. 


Un mur d'enceinte entourait Ségou, 

des preux étaient installés à la porte. 

En ce temps-là 

17 vestibules appartenaient au roi Da; 

17 tondjons étaient postés dans chaque vestibule. 


En ce temps-là, quand on saluait les tondjons et qu'on désirait voir Diara, 
ils répondaient qu'il n'était pas là. 


Il n'y avait pas d'autre homme à Ségou que Da Monzon“. 
* 
Samba Douga de Lambédougou persista, 


il envoya les deux jeunes griots 


185 


190 


43 Le sens exact, surtout du vers 190 n'est pas clair, mais il semble qu'il s'agisse des formules de 
salutation incomplètes de Monzon et de son fils Da, comparables à celles citées par J. Bazin 
(1980: 444-445):"A b'a fà ko maa tè, n'i ye n ye ka ban, maako banna 'Le roi répondit: Per- 
sonne! Quand tu m'as vu il n'y a plus d'autre humain". L'auteur la commente comme suit: "La 
réponse est aussi bien celle de Mdnsdn que celle de Da: il s'agit en effet de la forme habituelle 
par laquelle les Ngolosi répondaient aux salutations". 
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ù nàna kà nà sé Nyagalen Tarawele fà ni à bâ mà 

à k6 Nyagalen Tarawele fà mà 195 
ni à yé Da Mugan Tarawele yé 

ù ké Lanbedugu Sanba Duga dé yé än ci kà b$ Lanbedugu i mà 

k6 à bé à F8 i kä Nyagalen di à mà füru l4 

à bé à fè kà Nyagalen füru kà à ké à müso säbanan yé 

Da Mugan Tarawele k6 bâasi té 200 
Da Mugan Tarawele yé Nyagalen wéele 

à k6 né kä Nyagalen nà yàn 

Nyagalen näna 

à k6 dén wére m4 di “ mà ni i kélen té 

dén cèman té ñ bélo 205 
dén müsoman té d bôlo 

nkà âla yé müsoman kélen min di ñ mà i kéra bärika yé 

Î yé Segu màra yàn 

ni mügu ni kise yé 

Î yé Segu màra yàn 210 
ni fäanga yé 

Îi yé Segu màra yàn 

- 1 yé à fàaamu - tübarikala - ni sdke künbaw yé dé 

à k6 nkà Lanbedugu Sanba Duga nàlen bé i nà fè à k6 à bé à fè 

kà i fàra à müsow kàn 

kà à müso däfa sàba l4 215 
Nyagalen yélela 

à k6 nin té bâasi yé 

à k6 ni 4 tâgara 


à bé à f$ Lanbedugu Sanba Duga yé 


Traduction française 


chez le père et la mère de Niagalé. 

Ils dirent au père de Niagalé, 

Da Mougan Tarawélé: 

"C'est Samba Douga de Lambédougou qui nous envoie de Lambédougou 
pour te demander la main de Niagalé. 

Il la désire en mariage, il veut faire d'elle sa troisième femme." 

Da Mougan Tarawélé dit: "Je suis d'accord". 

Il appela Niagalé: 

"Viens ici, ma Niagalé" 

Niagalé vint. 

il lui dit: "Je n'ai que toi, mon enfant. 

Je n'ai pas de fils, 

je n'ai pas d'autre fille. 

Mais toi, la fille unique que Dieu m'a donnée, tu es un enfant béni. 
Tu as pris la poudre et les balles 

pour protéger Ségou, notre ville. 

Tu as employé ton pouvoir 

pour protéger Ségou, notre ville. 

Tu t'es servie de fameux étalons 

pour protéger Ségou, notre ville. 


Voici maintenant que Samba Douga de Lambédougou vient te 
demander en mariage 


afin que tu deviennes sa troisième femme". 
Niagalé rit 
et dit: "Je suis d'accord. 


A votre retour 


dites à Samba Douga de Lambédougou 
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200 
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£ £ A LR 


k6 né Nyagalen k6 di bé à fÈ 220 
né yé mÜso yÉ 
nkà ni müso mäna ké cégo 6 cégo i kä nyi füru 14“ 
ni müso mä dùn füru là i té dén bârikama wolo dé 
* 
à ni äla k6 à bé müso dila sâ 
à bé jégo däma d$ dé ddn à l4 225 
ni âla yé müso dila ni à cÈ nyèna 
Î bé à sdro à nyékili kä künba 
ni âla yé müso dila 
i bé à sèro à nünkala kä jàn 
i bé à sèro à nyin cè kâ nyi 230 
à délakuma m kä di 
à känkono kä jàn 
à sin j>cogo kä nyi 
à fàrisogo dâcogo kä nyi 
à ndôgobelen bé 235 
à fâlen bé 
à dä kâsa k4 di‘ 


mègo dè k6 à mà müso nyüman lé kô wäsamuso wäduwahaa“ 


ù dé yé à lägamu tèn 


44 La construction de la proposition est inhabituelle, en ce que d'habitude la conjonction nf et 
l'implicateur mdna ne figurent pas ensemble dans la même proposition. On attendrait plutôt 
soit ni müso kéra côgo 6 côgo où müso mäna k£ côgd 6 côgo. 

45 Les mots parlant du souffle agréable de Niagalé sont dits d'une manière très légère, presque 
soufflée. 


46 Cette transcription n'est pas sûre. 


Traduction française 


que moi, Niagalé, je le veux bien. 
Je suis une femme, 


et toute femme désire être une épouse. 


Une femme sans mari ne pourra pas mettre au monde un enfant béni". 


* 


Lorsque Dieu crée une femme 
avec beaucoup de qualités 
une belle femme 

a de grands yeux 

une belle femme 

a le nez fin, 

de belles dents, 

une façon de parler agréable, 
un long cou. 

Les seins d'une belle femme sont bien dressés, 
son corps est épanoui 

Elle est douce à toucher, 

elle est bien en chair, 

son haleine est suave. 

Une belle femme, on l'appelle 


7 : 
wasamuso waduwahaa? pour dire sa louange. 


% 


220 


225 


230 


235 


47 Terme rappelant une sourate du Coran où apparaissent plusieurs haha...; fait l'allusion aux cris, 
soupirs, qu'une femme pousse en faisant l'amour. Ce terme s'emploie pour une belle femme 
dont on suppose que son destin est de faire l'amour - à cause de ses conditions physiques: 
beauté, souplesse. 
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à kélen tüma min n4 sâ 

Lanbedugu Sanba Duga kä jèliw sèginna 

Ÿ tâgara kà tâga à f$ Lanbedugu Sanba Duga yé 

ké wà k6 Nyagalen lâbilala i yé 

à dôn Segu Bamanan kä fürufen mân cä 6 

Nyagalen yère kä füru nâfolo bènna kdlon jé bà kélen mà 
à dôn änw fÈè Segu yàn 


à tün bé f5 kème séegin mà k6 bà kélen 


nänsara dé nàna ni sénk mili frân yé 4nw fè ni d té d tün té énw fÈ yàn‘ 


kème séegin tün dùn 

à tün yé 4nw kä bà kélen dé yé 
6, d kélen tüma min nâ 

kôlon jé bà kélen näna 

à kélen tùma min nâ 

wôro binaani nàna 

à kélen tüùma min nä 

dÿlobara tân nàäna 

diji mdnen bàra tân nàna 
nkünanji mènen bàra tân nàna 
kèrokorokunba bära tân nàna 
mindama bàra tân nàna 

k6 Nyagalen läbilala Lanbedugu Sanba Duga yé Lanbedugu 
Bamanan yé min ké 


kà à foori kémi Fooninka 


240 


245 


250 


255 


260 


48 Par la suite le griot s'embrouille, ce que nous supprimons dans la transcription. Il reprend le 


texte correctement dans le vers suivant. 
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Quand 240 
les griots de Samba Douga de Lambédougou rentrèrent, 

ils lui rapportèrent 

que Niagalé lui était promise. 

A cette époque-là, la dot chez les Bambara n'était pas très élevée. 

La dot de Niagalé se ramenait à 1000 cauris blancs. 245 
A cette époque-là, ici à Ségou, 

on comptait différemment: ce qu'on appelle aujourd'hui 1000 c'était 800 

C'est seulement depuis l'arrivée des Européens qu'on parle ici de 5000 francs. 
800 cauris blancs d'autrefois 

équivalent à 1000 francs. 250 
Alors on a amené la dot: 

1000 cauris blancs 

et aussi 

40 noix de kola“ 

et aussi 255 
10 calebasses de bière de mil, 

10 calebasses d'hydromel 

10 calebasses de bière du #künan” 

10 calebasses de panaché 

10 calebasses de mindama”'. 260 
Tout cela parce que Niagalé a été promise à Samba Douga de Lambédougou. 
Les Bambara se mirent à boire et quand ils eurent terminé, 


ils se retirèrent comme les gens de Foonin 


49 Sur la signification des cauris, de la noix de kola et les autres dons en rapport avec le mariage 
voir surtout Luneau (1975: 599-604). 


50 Une sorte de boisson comme la bière de mil ou l'hydromel, faite à la base du fruit de l'arbre 
ukünan, Spondias birrhea. 


51 Une sorte de bière très amère, la plus piquante de toutes les sortes ici mentionnées. 
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kà à téntegebe kômi Jaabanka 


ù dôn 265 
külusi sèn kélen kä jàn kélen yé 
külusi sèn kélen bé àlikabakuru lâ 
kélen n$rolen bé wéro là 
sémekuru dâlen bé à kän nâ 
ù bé kà finimugu dùn ns6ro lä 270 
kà fàranfila dôn à künkolo 14 
tàämanfara woro bé à là à té âla kàle dé à bé à f6 ko i ké tige d n4 h$ronya nâ 
nkà ni à tün yé küma min f$ à tün yé tinye yé 
à kélen tùma min né sâ 
ù nàna kà nà Nyagalen lébila tèn 275 
Lanbedugu Sanba Duga k6 
à kô Nyagalen bé y$r9 min nà4 Nyagalen fâra à séra npdgotigiya yé 
à yé sàn bisaba ké npôgotigiya l4 
fi bé à fè à k4 di d mà ri kä à füru 
kà à fàra  müsow kàn 280 
kà müso dâfa sàba 14 
* 
ù nàna kà nà Nyagalen k5ny9 d$go mine 
k6 kälo tile mügan ni wélonfila 
k6 dôn düman dùn 


à dôn änw fÈ Segu yàn 285 
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ils titubèrent comme les gens de Diaaban”. 

* 
En ce temps-là on portait 265 
une culotte à jambes inégales: 


une jambe du pantalon allait jusqu'à la cheville, 


l'autre s'arrêtait à la cuisse. 
On accrochaït une pioche à son cou, 


on mettait une bande de coton autour des reins 270 


et un bonnet phrygien” sur la tête. 


On avait six scarifications sur les tempes et on ne jurait pas devant Dieu, 
on disait plutôt: "sur mon honneur!" 


On tenait sa parole!” 
On vint donc 
procéder aux fiançailles de Niagalé. 275 
Samba Douga de Lambédougou dit 
"Niagalé est nubile à présent, elle a l'âge de se marier. 
Elle a 30 ans, elle est vierge, 
je veux qu'on me la donne au mariage, 
je veux l'épouser, 280 
je veux qu'elle devienne ma troisième femme." 
* 
On fixa la date du mariage de Niagalé: 
on tomba d'accord 
que le 27% jour du mois serait convenable. 


A cette époque-là, chez nous à Ségou, 285 


52 Dans les deux comparaisons il s'agit, en bambara, d'un jeu sur les mots, qu'il est, bien sûr, 
impossible de rendre en français. 


53 Il s'agit d'un bonnet à deux pans. 


54 C'est la description d'un Bambara païen, avant la conversion à l'Islam. 
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ni bämananmuso kä k5ny9 béna ké 

ù bé finitigi misenniw mdgo nâani nyini 

kà jèli kämalen cè fila nyini 

kà bilakoro kélen nyini 

kà npôgotigi kélen nyini 290 
bilakoro nin 

shyÈsansara tün bé dä à kùn 

npôgotigi nin 

bé nà ni müru yé à bélo 

npôgotigi kä lènpenjuru bé kÿnyomuso cémance 14 295 
à bé mùru ké kà à jùru fige 

à tüma nâ müso misennin mÈgo néani 

d” bé küntugufini bila à künkolo l4 

h$ronke mdgo fila minw bé ù nà fÈ 

kibaru bé f$ à kä jèlikamalen mdgo fila yé 300 
à bé à f6 héronke mdgo fila yé 

kà tâga à F5 kônyoke yé s6 yänfan fÈè 

à kälo tile mügan ni wélonwula sélen tüma min nâ sâ 

müso misennin néani nin nàna 

npôgotigi kélen fàrala dlu kän 305 
bilakoro kélen fàrala dlu kàn 

h$ronke mdgo fila fàrala dlu kan 

kà nyàmakalake mdgo fila fàra à kän 

à nàna kà nà ni Nyagalen kä k5ny9 läadafenw yé 


à bâmananmusow ddnna nyégen nâ ni Nyagalen yé 310 


55 On attendrait ici plutôt la 3ème personne du pluriel ÿ au lieu du démonstratif singulier 0. 


Traduction française 95 


aux noces d'une femme bambara, 

devaient être présents quatre jeunes femmes mariées, 

deux jeunes griots, 

un garçon incirconcis 

et une jeune fille vierge. 290 
Sur la tête du garçon incirconcis 

on posait une cage à poules en vannerie*, 

La jeune fille vierge 

tenait un couteau 

avec lequel elle coupait la corde du 295 
cache-sexe que la jeune mariée portait autour de sa taille, 

Les quatre jeunes femmes 

couvraient d'un châle la tête de la mariée. 

Deux jeunes griots servaient d'intermédiaires 

pour l'échange des paroles 300 
entre deux jeunes nobles du côté de la mariée 

et deux jeunes nobles du côté du marié. 

Quand fut arrivé le 27€ jour du mois, 

vinrent quatre jeunes femmes, 

une jeune fille vierge, 305 
un garçon incirconcis 

deux jeunes gens nobles 

et deux griots. 

Ils apportèrent la dot de Niagalé. 


Les jeunes femmes bambara emmenèrent Niagalé dans la douchière. 310 


56 Le garçon amenait ce cage à poules aux hommes importants qui concluait le mariage en pro- 
nonçant certaines paroles. C'était leur paiement, leur récompense. 
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ù yé Nyagalen kù kà à jé 

kà fini biri Nyagalen künkolo lâ 

à dôn ni ân kä k5nyo bé ké Segu yàn 

müso dè bé b$ dâkene 14 à bé à f$ à mà férekene 

bilali dè bé nà d4 315 
kényomuso dè bé sigi d kàn 

misiwolosanbara dè bé dila 

kà jüru dèn à lâ 

à bé ù dôn k5nyomuso sèn nâ 

kônyo bé ké sû nin nâ 320 
sini kényomuso bé tù t6bi 

à dè tün bé Segu yän. 

dégokun tün té yàn dé. 


à, d kélen tüma min nà s4 

ù nàna ni Nyagalen yé nyégen kôn9 325 
kà Nyagalen kd kà Nyagalen jé 

kà nà Nyagalen jigin férekene nâ 

kà Nyagalen sèn fila séene 

kà sàanbara küra fila ddn Nyagalen sèn n4, misiwolosanbara tigelen 

kà à fila ddn Nyagalen sèn nâ 330 
Nyagalen kàsira 

Nyagalen kàsira ù yé Nyagalen déli 


jèliw nâna kà nà Nyagalen déli 
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Elles lavèrent bien Niagalé 
et l'habillèrent. 
A cette époque-là, pour la cérémonie des noces ici à Ségou, 
on sortait la mariée sur le seuil de la maison. 
On y étalait une natte 315 
et la mariée y prenait place. 
On fabriquait des sandales en cuir de bœuf, 
on y enfilait des lacets, 
on les mettait aux pieds de la mariée. 
Le lendemain des noces 320 
la mariée préparait le to. 
C'est ainsi que cela se passait, ici à Ségou 
quand il n'y avait pas encore la coutume de sept jours de réclusion”’. 
* 
Le jour des noces de Niagalé 
les femmes rentrèrent dans la douchière avec Niagalé 325 
et la lavèrent bien. 
Elles vinrent sur la place publique avec Niagalé, 
elles lui étendirent les jambes 
et lui mirent les deux nouvelles sandales, faites de cuire de vaches 
Quand elles les lui eurent mises 330 
Niagalé pleura” 
Elle pleura et elles la supplièrent de se taire. 


Des griots la supplièrent, 


57 Littéralement: "il n'y avait pas la semaine ici". Plus tard il y avait une coutume d'enfermer les 
mariés dans une chambre pendant la semaine après le mariage. La mariée ne faisait donc aucun 
travail pendant ce temps-là. 

58 Surtout les femmes qu'on marie de force pleurent le jour de leur mariage, mais pas uniquement 
celles-ci: le mariage signifie l'abandon de sa propre famille et l'emménagement dans la famille 
du mari, changement qui est souvent très difficile pour les femmes. 
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Nyagalen mä sôn kà mànto dé 
nümuw nàna kà nà à déli 335 


finew nàna kà nà Nyagalen déli 


Nyagalen yé mün kàsi? 

à yé müsoya kàsi 

Nyagalen yé mün kàsi? 

àle dè yé müso yé | 340 
àle tün bé Segu yän 

kèlebolo tün bé àle bélo 

àle ni à kä müsoya 

àle béna tâga dä à nydgon cè färin k$ fÈè 

à béna ké àle cÈ yé 345 
à béna nyédon ké àle 14 

à béna dinye fén bée ké àle lä 

à dén Nyagalen kàsira 


à yé à kâä müsoya lâmine kàsi d dôn 


à à kélen tüma min n4 s4â 350 
Nyagalen kàsira tüma min nâ 

à fà nàna kà nà i känto Nyagalen fà wülila kà i jd 
à k6 né kä Nyagalen 

Nyagalen k6 nâamu 


à ko i mànto 355 
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mais Niagalé n'accepta pas de se taire. 
Des forgerons la supplièrent, 


des finè”” la supplièrent. 


Pourquoi pleurait-elle? 

Elle pleurait parce qu'elle était une femme, 
elle pleurait, 

parce que, bien qu'elle soit femme, 

elle dirigeait une armée 

ici à Ségou, 


et que maintenant, parce qu'elle était une femme 


elle devait se mettre derrière un homme aussi courageux qu'elle. 


Celui-ci serait son mari. 
Il ne la respecterait pas", 
et pourrait faire toute chose contre elle. 


Ce jour-là Niagalé pleura, 


elle pleura de devoir supporter d'être une femme ce jour-là. 


* 


Quand Niagalé pleura 

et qu'elle ne voulut point se taire 

son père vint près d'elle pour lui parler 
Il lui dit: "ma chère Niagalé", 

Niagalé répliqua les larmes aux yeux. 


Son père lui dit: "Tais-toi, 


99 


335 


340 


345 


350 


355 


59 Un fe ou faune est une "personne de caste dite finè, caste (de griots) considérée comme infé- 
rieure" (Dumestre 1981-1992). Pour une caractérisation de ce groupe voir Tamari (1997: 56). 


60 nyédon signifie littéralement ‘rentrer l'oeil; regarder directement dans l'oeil de quelqu'un si- 
gnifie ne pas le respecter. C'est évident surtout quand il s'agit de la relation entre homme et 
femme. Une femme qui respecte un homme baisse toujours ses yeux, un regard direct pouvant 


être compris comme une provocation. 
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fén kélen mân nyi 

f6yi m4 di  mà i kélen k$ 

à té d bélo cè 14 tügun 

à té ni bélo müso lé i Nyagalen kélen k$ 
nkà i dénmuso kélen min dilen bé # mà âla yé i ké bärika yé 
tâga Lanbedugu 

Lanbedugu Sanba Duga bé Lanbedugu 
ni à yé i don à müso yé kà i nàani 

à kä ny$gon nàani 

nkà ni à m4 i dôn à müso yé 

ni à yé i mdgolankolonfile 

à kâ cèdege nôoni 

nyàma ginba ni fâra ginba kdni 

Soliyo Sama Junbe 

Haku ni Tare 


dàamu kà nà nyéji sûmalen 


à kä Kisew fili nySgon mà 

ni à kéra tüma min nâ 

bée bâ yé min ké 1 yé 4 bé à läbo 
Nyagalen k6 bâasi té 


Nyagalen yé i mànto 


360 


365 


370 


375 
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Ce n'est pas bien d'être un enfant unique. 
Je n'ai d'autre enfant que toi; | 
je ne peux m'appuyer ni sur un fils 
ni sur une autre fille que toi, Niagalé. 
Mais toi, la fille unique que Dieu m'a donnée, tu es un enfant béni, Niagalé. 360 
Va chez Samba Douga 
à Lambédougou. 
S'il est tendre pour toi comme on l'est pour sa femme 
vous serez tendres l'un pour l'autre 
Mais s'il ne te considère pas comme sa femme 365 
s'il te traite avec mépris, 
alors vous préparerez le dèguè d'hommes. 
Puissants d'esprit, puissants de corps. 
Dioumbé, courageux comme un éléphant. 
Hakou et Taré 370 
Le bonheur pour commencer, les larmes pour finir. 
* 
Vous vous combattrez avec les balles, 
alors, chacun saura ce jour là 
les bénédictions qu'il devra à sa mère!"°! 
Niagalé dit: "J'y consens", 375 


Niagalé cessa ses pleurs. 


61 Le conseil du père de Niagalé est d'attendre comment sera la vie matrimoniale, mais, au cas où 
le comportement de son mari ne serait pas comme il faut, d'avoir recours à la guerre. Littéra- 
lement ce vers signifie: "vous montrerez ce que la mère de chacun a fait pour vous". Selon Za- 
han (1963: 51) ce sont les bénédictions bérika, la force morale, qui proviennent de la mère. 
Les autres composants du ni, (‘l'âme’) de la personne, le nom, la ténacité, la célébrité, la soli- 
cité, proviennent du père. 
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à à kélen tüùma min nàâ s4 

ù yé Nyagalen kônyo wüli 

kà tâga Lanbedugu 

Nyagalen kôny9 wülila kà tâga Lanbedugu tüma min nâ 380 
Nyagalen séra Lanbedugu 

Lanbedugu Sanba Duga yé màrifa künkan ny bà kélen dè ké 

k6 Nyagalen bisimila Lanbedugu k5no yän 

k6 à béra Segu 

ké Segu yé kèledugu yé 385 
k6 à nàna Lanbedugu 

Lanbedugu fâna yé kèlemasadugu yé 

ké à bisimila 

k6 äân bé kûn 


à à tora tèn 390 
kà tâga ni Nyagalen yé 

kà tâga Nyagalen füru 

ù yé Nyagalen sdro à côgoya lâ à dénmisenya l4 

à yé sàn bisaba nin ké 

à té cèko si dôn 395 
à yé sàn bisaba nin ké 

à ni cè té dä dälan kélen kän 

à yé sàn bisaba nin ké 

à màgo té cè lâ 

àle màgo tün bé këleyoro 14 kèlebolo 400 
sini kèle bé kàrisa 14 

àle dé tün bé tâga yèn 

à màgo tün té f6yi 4 d k$ 


ù yé Nyagalen füru kà à sdro dénmisennin yé 


Traduction française 103 


Ainsi, 

le cortège nuptial de Niagalé 

se dirigea vers Lambédougou. 

Le cortège nuptial de Niagalé se dirigea vers Lambédougou. 380 
A son arrivée 

Samba Douga de Lambédougou accueillit Niagalé par une salve de mille coups. 
"Sois la bienvenue à Lambédougou, 

toi qui as quitté Ségou, 

ville guerrière, 385 
et arrives à Lambédougou, 

ville autant guerrière, 

sois la bienvenue, 


nous nous entendrons". 


Samba Douga de Lambédougou 390 
alla passer la nuit de noces 

avec Niagalé. 

Il trouva que Niagalé était vierge, 

que pendant les 30 ans de sa vie 

elle n'avait pas connu d'homme. 395 
Pendant les 30 ans de sa vie 

elle n'avait pas partagé sa couche avec un homme. 

Pendant les 30 ans de sa vie 

elle n'avait pas eu besoin d'un homme. 

Elle n'avait besoin que de champs de bataille et d'armée. 400 
Quand elle apprenait qu'il y avait une guerre, même si c'était le lendemain, 

elle partait le faire. 


Elle n'avait point d'autre besoin. 


On maria Niagalé et l'on trouva qu'elle était vierge. 
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* 

Nyagalen sdrolen dénmisennin yé tüma min nâ sâ 

Lanbedugu Sanba Duga yé âla mine 

à yé kälo sàba ké 

à yé sési tige müso tàw l4 

k6 ni Nyagalen kélen té 

ée, Nyagalen cÈ kä nyi 

Nyagalen fäâlen bé 

à cékise kä jàn 

a fàrisogo dâkenyenen bé 

à sinbara jdlen bé 

à fàri kä nügu 

nkàranga bé tile bà kélen tâgama ké à sin ni à bàra nà fÈ 
* 

nbäwudi 

6, à kélen tüma min n4 säâ 

Lanbedugu Sanba Duga mùso fila diminna 

à yé tàafe fin fila tige 

kà külusi kélen tige 

ù külusi 

ù nàäna Lanbedugu Sanba Duga là 

à k6 Lanbedugu Sanba Duga 

Sanba Duga sigilen bé cèbaro 14 

à k6 cèw kä hàke t6 

cèw yé hàke t6 

Lanbedugu Sanba Duga müsow nàna kà nà à känto 

à k6 Lanbedugu cè künba 


405 


410 


415 


420 


425 
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* 


Niagalé fut donc épousée, on trouva qu'elle était vierge. 405 
Samba Douga de Lambédougou s'en remit à Dieu. 

Durant trois mois 

il n'allait voir que Niagalé, 

il négligea ses autres femmes. 

Car Niagalé était belle, 410 
elle était bien en chair, 

elle avait le corps élancé, 

elle avait le corps épanoui, 

elle avait les seins dressés, 

elle avait la peau douce. 415 


Un pou aurait voyagé 1000 jours de ses seins à son nombril?! 


* 
Je chante ses louanges! 

Après trois mois 

les deux autres femmes de Samba Douga de Lambédougou se mirent en colère. 
Elles coupèrent deux pagnes noirs 420 
et taillèrent aussi un pantalon. 

Quand elles apportèrent ce pantalon 

à Samba Douga de Lambédougou 

elles le trouvèrent en conversation avec d'autres hommes. 

Elles l'interrompirent 425 
en s'excusant auprès des autres; 

ceux-ci les excusèrent. 

Alors les femmes commencèrent à parler, 


elles dirent: "Vaillants hommes de Lambédougou, 


62 Image soulignant que ses seins sont bien dressés. 
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Lanbedugu mùso künba 

Lanbedugu dénmisen künba 

küma bé ân fÈ 

äân bé à fÈ kà à f5 4w yé 

Lanbedugu Sanba Duga dè yé ânw füru 

än fürulen 

nyinan yé äân sàn tân yé 

ân bé Lanbedugu Sanba Duga kä s6 

ân bé à kä td t6bi 

ân bé à kä ji tà 

sési bé b$ än ni nySgon cé 

nkà à nàna kà nà Segu sido Jara nf bälansando 

bäâlansan kème nâani 

bälansan binaani 

àni bâlansan nâani 

àâni bâlansan k$ kürunin kélen 

ù k6 dügulenw té à y5ro d5n jànko kä sé dûnan mà dé 
* 

à tâgara Nyagalen fürusiri yèn 

Nyagalen bé füru dôn min né kô kèlemasa tün ddn 

kèlebolo bé Nyagalen bélo 

ske künbaw bé Nyagalen bélo 

dâfilaw bé Nyagalen bélo 

kèlekemarifaw bé Nyagalen bélo 

Nyagalen cÈ kä nyi 

Nyagalen fâlen bé 


à yé sôsi tige 4nw né k6yi 


430 


435 


440 


445 


450 


455 
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vaillantes femmes de Lambédougou, 430 
vaillants enfants de Lambédougou! 

Nous tenons à vous parler, 

nous tenons à vous dire ceci: 

c'est Samba Douga de Lambédougou notre mari. 

Depuis dix ans maintenant | 435 
nous sommes ses femmes. 

Nous sommes dans sa maison, 

nous préparons son to 

nous puisons son eau. 

Tour à tour, il passe ses nuits avec chacune d'entre nous. 440 


Or Samba Douga de Lambédougou s'en est allé à Ségou, ville des Diara 
ville des karités et des acacias, 


9 


des 400 acacias 

des 40 acacias 

des 4 acacias 

et de l'acacia au tronc tordu, 445 


celui dont même les Ségoviens ne savent où il se trouve, 
à plus forte raison les étrangers. 


* 
Il est parti là-bas prendre Niagalé pour femme. 

On dit que, jusqu'au jour où il l'épousa, Niagalé était un chef guerrier, 

qu'elle commandait une armée, 

qu'elle avait de fameux étalons, 450 
qu'elle possédait des fusils à deux coups 

qu'elle possédait des fusils de guerre. 

Niagalé est belle, 

elle est bien en chair. 


Or il a suspendu tout rapport avec nous, 455 
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à té si ân kä s6 tügun 
kälo säba 
à bé Nyagalen kélen kä s6 
nkà 4nw nàna ni külusi yé 
kà külusi di Lanbedugu Sanba Duga mà 460 
à kä külusi b$ àle kä tâga à kä külusi di Nyagalen mà 
àle yère kä tàafe fin siri à jù là 
Nyagalen Mugan Tarawele kä ké 4nw cè yé® 
àle kä fàra 4nw kàn 
Nyagalen Muge Tarawele kä sôsi b$ 4nw ni à cé 465 
bârisa 4nw yé à dôn ni à yé s6si fàlen 4nw ni Nyagalen cé 
Nyagalen béna à künba tige kà à b$ à känba l4 
à tà künkuru bé bin kémi màninkala sérakamisi 
* 
à kélen tüma min nâ 
Lanbedugu Sanba Duga dimina 470 
à dimina 
à dimina 
à k6 Segu bâämanan mà 
Segu bâmananw 
àni Lanbedugu bâämananw 475 
né bé à fè 4w kä nà Lanbedugu yän ân kä nà dlo min 
cè minbali té kôgo 
kà kämalenkoro dä 


{té diji min 


63 Ici le griot se brouille en hésitant sur les noms. Le texte devrait alors être soit Nyagalen Mugan 
Tarawele kä k£ dnw cê yé ou bien Lanbedugu Sanba Duga kà k£ ânw müso yé. müso a dans 
ce cas le sens de "coépouse". 
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Il ne passe plus la nuit chez nous. 

Voici trois mois 

qu'il rend visite à la seule Niagalé. 

Aussi nous sommes venues 

remettre ce pantalon à Samba Douga de Lambédougou. 460 
Qu'il enlève le sien et qu'il aille le donner à Niagalé. 

Qu'il se ceigne lui-même de ce pagne noir, 

ainsi Niagalé deviendra notre mari, 


quant à lui, Samba Douga de Lambédougou, il deviendra l'une 
d'entre nous, notre coépouse, 


et Niagalé répartira ses nuits entre lui et nous. 465 


Nous savons bien que si Samba Douga de Lambédougou répartit 
les nuits entre elle et nous, 


Niagalé lui tranchera sa grosse tête, 
et le reste de son corps s'écroulera comme une vache égorgée pour le sacrifice 
du pays malinké." 
* 
Quand Samba Douga de Lambédougou entendit ces paroles, 
il se fâcha. 470 
Il se mit en colère, 
terriblement, 
et s'adressa aux Ségoviens et aux habitants de Lambédougou: 
"Bambara de Ségou 
et Bambara de Lambédougou, 475 
Je vous invite à Lambédougou pour une beuverie de bière." 
L'homme sobre n'est pas un homme véritable! 
Un vrai gaillard, 


qui ne boit pas d'hydromel, 


EE 
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i té dèloji min 

i té nkünanji min 

i kéra mdgo länkolon yé 

f6 cè dè kä i min kà i f4 

kà i bé à minnogo kéro 

kà i min kémi Minmanaka 

kà i dä kémi Jaabanka 

kà i füori kémi Fooninka 

à Segu bâmanan nàna Lanbedugu 
Lanbedugu Bamanan fàrala ny$gon kàän 
ù yé di ni dèlo min 

ù fâra 

wüla séra tüma min nâ 

à Lanbedugu Sanba Duga k6 

à ké Segu Bamanan # m4 4w wéele jüguman nä 


* 


né Lanbedugu Sanba Duga dè tâgara Nyagalen nyini Segukaw fè 


* 
à k6 né dè tâgara kà tâga Nyagalen nyini Segu 
Nyagalen Mugan Tarawele dira né mà Segu 
à dilen né mà tüma min nâ 
né yé à füru 
à fürulen kälo säba dè yé nin yé 
sôsi té fàlen né ni müso wére cé ni àle kélen té 


nkà né müsow dimina né k$r9 dé 


480 


485 


490 


495 


500 
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qui ne boit pas de bière de mil, 480 
qui ne boit pas de bière de nkounan 

n'est qu'un vaurien. 

Un homme véritable boit et s'enivre 

jusqu'à ce qu'il apaise sa soif. 

Un homme véritable boit comme un habitant de Minmana 485 
il s'étend sur le dos comme un habitant de Diaaban, 

et il se retire comme un habitant de Foonin**. 

Les Ségoviens vinrent à Lambédougou, 


ils s'ajoutèrent aux Bambara de Lambédougou, 


ils burent de l'hydromel et de la bière, 490 
ils s'enivrèrent. 

L'après-midi 

Samba Douga de Lambédougou s'adressa aux invités et dit: 

"Ce pourquoi je vous ai fait venir n'est pas une chose grave, Ségoviens"! 


* 


| Moi, Samba Douga de Lambédougou, je suis allé chercher Niagalé 
auprès des Ségoviens. 495 


% 

Il dit: "Je suis allé demander la main de Niagalé, 

on me l'a promise, 

et comme on me l'a promise, 

je l'ai épousée il y a 3 mois. 

| Depuis que nous sommes mariés 500 


je n'ai passé aucune nuit avec mes autres femmes, je n'ai eu de rapports 
qu'avec Niagalé, 


alors mes autres femmes se sont fâchées; 


64 Il s'agit, dans les 3 phrases précédantes, d'un jeu sur les mots en bambara. Ce sont des expres- 
sions figées, signifiant l'état aisé dans lequel se trouvent ceux qui boivent de l'alcool et s'eni- 
vrent. 


EE 
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ù nàna kà nà külusi di né mà 

k6 fi kä tâga külusi di Nyagalen mà 

kà täafe fin di né yère mà kô fi kä à siri  n4° 

ké Nyagalen müso kä ké né yé 

kà à tà Segu lâ 

kà nà à bila Lanbedugu 

né mä à dôn 

né Lanbedugu Sanba Duga bé täafe fin siri d nâ 

kà r dä cè min k$ fÈ né m4 à cè yé dé 

kàbini äla kä # dâ né m4 siran 

kàbini äla kä di dä r jà m4 bé 

kàbini âla k4 ñ dä # düsukun mä kèleku 

né kä férin 

ni i yé à mén k6 né künmasii cèra 6 

ni yé fi k$ file 6 

à bée yé jàtige féngekan yé 

ni à té ni mègo künmasii cèra { sdgo n4 wuüli à FÈ 6 

kämalenkoro kélon mâna siran 

ée, né künmasii cèra k6yi 

né mâ siran s4 nkà # jà bôra 

à bée nkàlon 

âa, à kélen tüma min né säâ 

Bamanan bé di ni dl9 min à sègira à k$ 
%k 
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65 Les 6 derniers vers sont dits à débit très rapide. 


505 


510 


515 


520 


525 
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elles m'ont remis un pantalon 

pour que j'aille le donner à Niagalé, afin qu'elle le porte à ma place, 

à moi-même elles ont remis un pagne noir afin que je m'en ceigne | 505 
et que je devienne la femme de Niagalé. 

Depuis Ségou 

jusqu'à Lambédougou 

je ne sache pas 

qu'il existe un seul homme au côté duquel j'accepterais de me coucher‘, 510 
Depuis que Dieu m'a créé jamais je n'ai eu peur. 

Depuis que Dieu m'a créé jamais je n'ai été effrayé. 

Depuis que Dieu m'a créé jamais mon courage n'a vacillé. 

Je suis brave!" 

Avoir la chair de poule 515 
ou regarder derrière soi 

voilà des euphémismes du mot "peur". 

Car au contraire, celui qui a la chair de poule, frémit tout entier, 

et quand un poltron dit 

“j'ai la chair de poule; 520 
ce n'est pas que j'aie peur, mais on m'a effrayé", 


alors il ment. 


Les Bambara burent 


de l'hydromel et de la bière et ils rentrèrent chez eux. 


* 


Samba Douga de Lambédougou 525 


66 Littéralement: coucher derrière... L'idée de se coucher derrière quelqu'un implique l'idée d'être 
plus faible que celui-ci et d'avoir besoin de sa protection. 
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Lanbedugu Sanba Duga yé à wéele 

à k6 yäla Nyagalen 

à k6 nâamu 

à k6 nà yàn Nyagalen 

Nyagalen nàna 

à nâna kà nà i nydngiri à k6ro 

à yé i bôlo fila dä à kô 

à yé à künberekun ké kà dügu mine 

à kô d mâke 

CÈW CÈ 

müsow®” bénbake 

à bé ké côgo jümen yé sâ 

à k é Nyagalen né kä finiw nôgora dé 

ti bé à fÈ d kâ finiw kä kù sini 

Nyagalen k6 ñ mâke à k6 nin té bâasi yé 

à k6 sini sègoma d bé tâga i kä finiw k6 kà à di i mà 

bäwo jènw nàlen ddn né bélo 

à dôn änw fè Segu yän 

jènw tün bé Bamananw bélo à kä cân° 
* 

dügu jèlen tüma min nâ 


Nyagalen Mugan Tarawele tâgara ni jànmuso nâani yé 


k6 dlu kä tâga Lanbedugu Sanba Duga kä finiw mine kà tâga ù kd 


Lanbedugu Sanba Duga k6 
kàbini âla k4 àle dä jèn m4 àle kâ finiw kd 


wà, kàbini äla kä Nyagalen dä 


67 Le griot dit müsolu. 


68 cän est la variante ségovienne de cd. 


530 


535 


540 


545 


550 
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appela Niagalé. 

Il dit "Niagalé", 

elle répondit "oui", 

il dit: "viens ici Niagalé". 

Niagalé vint, 530 


elle s'agenouilla devant lui 


les mains derrière le dos. 


Elle resta devant lui, les genoux à terre. 

Elle dit: "Mon maître", 

homme parmi les hommes, 535 
aïeul des femmes, 

qu'y a-t-il? 

Il dit: "Niagalé, mes vêtements sont sales, 

je souhaite que mes vêtements soient lavés demain". 

Elle dit: "Bien sûr, mon maître, 540 
demain de bonne heure je ferai en sorte qu'on lave tes vêtements, 

j'ai des captifs qui le feront. Je te les rendrai propres". 

A cette époque-là chez nous à Ségou, 

les Bambara avaient de nombreux captifs. 


* 


Le lendemain 545 


Niagalé Mougan Tarawélé envoya quatre captives 

laver les vêtements de Samba Douga de Lambédougou. 

Mais Samba Douga de Lambédougou se plaignit: 

jamais un captif n'a lavé ses vêtements depuis que Dieu l'a crée. 


Or, depuis que Dieu a créé Niagalé 550 
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à mà to tobi 
à mé ji tà 
à té dàga wülilen d5n 
à té sé kà fini kd 
à tün bé tâga kèleyor9 555 
kèlebolo tün bé à bélo 
nkà à tùn té müsoyabaara ké 
à don ânw k6 tèn 
cèya yé nkàlon yé 
müsoya yé nkälon yé 560 
k6 né yé cÈè yé 
k6 ri kéra mdgo nyénama yé 
à yé nkàlon yé 
k6 né yé mùso yé 
fi té sé kà bäâara ké 565 
i yé nkàlon tige 
ni mdgo kéra côgo 6 cégo düsukun mäna yé i kôno i bé k6 bée nyénabo 
* 


>, à kélen tüma min nä s4 


nyàma ginba ni fâra ginba 
Nyagalen yé i t6 d là 570 


à yé Lanbedugu Sanba Duga kä finiw mine 


« 2 


à yé finiw kd kàùj 
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elle n'a jamais préparé de to 
elle n'a pas puisé d'eau 
elle ne s'est jamais occupée d'une marmite qui bout. 
elle ne sait pas laver le linge. 
Elle avait connu des champs de bataille, 555 
elle avait commandé une armée, 
mais jamais elle n'accomplissait aucun travail de femme. 
En ce temps-là on disait: 
"parler de masculinité, c'est mentir 
parler de féminité, c'est mentir”. 560 
Dire: "Je suis un homme, 
je suis un brave", 
c'est mentir. 
Dire: "Je suis une femme 
mais je ne sais pas travailler", 565 
c'est mentir. 
Qu'il s'agisse d'un homme, ou qu'il s'agisse d'une femme, si l'on a 
du courage, on est apte à résoudre toute chose. 
* 
Puissants d'esprit, 
puissants de corps? 
Niagalé y réfléchit”° 570 


et finalement elle prit elle-même les vêtements de Samba Douga 
de Lambédougou. 


Elle les lava jusqu'à ce qu'ils soient bien propres. 


69 Ici la formule invoquant l'esprit de vengeance, l'énergie, ne vise pas ceux des chevaux comme 
dans les premiers vers du récit, mais ceux de Niagalé, personne noble, l'encourageant à agir 
selon son rang. 


70 Littéralement: 'Niagalé en resta là'. 
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kà i nydngiri Lanbedugu Sanba Duga k$r9 
à ko Lanbedugu Sanba Duga finiw kôra, à jéra, à file 
ée, à ko Nyagalen Tarawele 575 


ù dén 


à kä jèlimuso dé yé à bälima d dôn 

à kä jèlimuso yé i känto à mà 

à kô Nyagalen Mugan Tarawele à k6 Tarawele 

à k6 { bénbake béra mini”? 580 
{ bénbake bôra jine nà 

jine bôra jine Marikon nâ 

Marikon bôra Marikon Tali là 

à Marikon Tali 

à yé i dä Manden 585 
kà jine dèbe ni fila sdro 

Kayibara kèledon 

Î bénbake 

à yé Kayibara kèle ké 

cè tän ni kélen téra Kayibara kèle 14 590 
kà à tà t6 Tukuru kélen yé 

Tukuru bângena Turusina nâ 

Turusina bângena Tamana nâ 

Tamana bângena Sisi là 

Sisi bängena Jinbege lâ 595 
Jinbege bângena Falakolo Balayi Tarawele là 


71 mini est équivalent de min, "où"; les deux formes étant employées dans la région de Ségou. 
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Elle s'agenouilla devant Samba Douga de Lambédougou 
et lui dit: "Samba Douga, tes vêtements sont bien propres, les voici!" 


Samba Douga de Lambédougou dit: "Oh, Niagalé Tarawélé!" 


Le jour-même, 

la griotte de Niagalé la flatta à travers sa famille 
en lui faisant cet éloge”?: 

""Niagalé Mougan Tarawélé, Tarawélé, 
De qui est issu ton ancêtre? 

Ton ancêtre est issu d'un génie, 

ce génie est issu du génie Marikon 

ce Marikon est issu de Marikon Tali 
qui, lui, 

est mort au pays Manden” 

après avoir engendré 42 génies. 

Quand la guerre de Kayibara a éclaté 
ton aïeul 


y a participé 


onze des siens sont morts dans la guerre de Kayibara. 


Tous y sont morts sauf Toukourou. 
Toukourou engendra Tourousina 

Tourousina engendra Tamana 

Tamana engendra Sisi 

Sisi engendra Djinbégué 

Djinbégué engendra Falakolo Balayi Tarawélé 
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575 


580 


585 


590 


595 


72 Il s'agit là d'une récitation du jämu de Niagalé. Comme elle est membre d'une famille noble 
dont les ancêtres ont fait preuve du courage, la récitation de la devise d'un personnage l'encou- 


rage également à des actes extraordinaires, dignes du statut du personnage en question. 


73 Il s'agit probablement d'une allusion à l'origine des Bambara qui se "[...] déclarent être venus 
du Mandé. Cette région où siégèrent les capitales successives de l'ancien royaume du Mali 
[...]". Outre les Bambara, 43 autres populations seraient venus du Mandé, mais " [...] le nom- 


bre de populations varie" (Dieterlen 1951: XIII). 
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Falakolo Balayi Tarawele 

à bängena Musawu Landi là 

kà bânge Masawu Lanba 14 

ù k6 ni bé fâra 600 

jèliw k6 bä k$ mànsa 

ni bâ jiginna 

ù ké Turamakan tige dânkan 

cëba f$ra mdgo là 

Jama Santigi Turamakan 605 

cè mâ mine mÈgo l4 

Jama Santigi Turamakan 

Nongo ni Benni 

Fifiya Magan Jomagan 

Kolen Magan Jomagan 610 

tàma bänna 

Turamakan m4 bân 

gàwule* bänna 

Turamakan mâ bän 

dâfila bänna Turamakan mä bân 615 
* 

à y$row tèmena kà { bô à lé tùma min nà sâ 

Nyagalen Mugan Tarawele tâgara finiw kd ni finiw jéra 

ni à nàna kà nà i sigi e 

Lanbedugu Sanba Duga k$ro 


à ko ni mâke 620 


74 gàwule est le mot peul pour ‘lance’; il équivaut à fâma en bambara. 
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Falakolo Balayi Tarawélé 

engendra Mousawou Landi 

et Masawou Lamba. 

Les griots disent: "Quand l'eau du fleuve monte 
le roi reste derrière le fleuve". 

Quand l'eau du fleuve est basse 
Touramagan traverse le fleuve". 

On parle toujours des grands hommes 
de Diama Santigui Touramagan. 

Cet homme n'a été vaincu par personne 
Diama Santigui Touramagan 

et avec lui Nongo et Béni 

Fifiya Magan Diamagan 

et Waléya Magan Diamagan. 

Les lances sont épuisées 

mais Touramagan n'est pas mort. 

Les lances "gaoulé" sont épuisées 


mais Touramagan n'est pas mort. 


Les fusils à deux coups sont épuisés mais Touramagan n'est pas mort. 


* 


Niagalé est donc allée 

faire la lessive. 

Quand les vêtements furent propres elle vint s'asseoir 
auprès de Samba Douga de Lambédougou 


et lui dit "mon Maître, 
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600 


605 


610 


615 


620 


75 Puisque Touramagan ou Toura Magan est considéré comme le plus célèbre des Tarawélé, son 
nom est employé pour louer tous les Tarawélé (Johnson 1986: 204). Cette partie de leur devise 
semble être connue. Zahan (1963: 138) en mentionne une partie qui ressemble un peu à celle 
citée dans notre texte, et il la traduit L'homme au long nom ne paie pas le prix de son passage 
du fleuve. Ce serait une image de leur puissance: "[...] le puissant traverse la vie et le monde 


sans que personne lui demande des comptes". 
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Î kä finiw file 

finiw jéra dé 

Nyagalen Mugan Tarawele 

à kô d mâke finiw file, finiw jéra 
Lanbedugu Sanba Duga yé i känto à mà 
é à k6 né kä Nyagalen à k6 finiw jéra 
finiw kdcogo nyéna finiw jéra 

é Nyagalen 

fén kélen män nyi dé 

é Nyagalen 

é yère cè kä nyi Nyagalen 

1 dâlakuma kä di Nyagalen 

Î fâlen ddn Nyagalen 

Î cémance kä jàn 

{ jùkunanmugu kä bdn Nyagalen 

é Nyagalen 


Î yÉ müso nyüman yÉ 


à, à kélen tüma min né sé 
Lanbedugu Sanba Duga nàna i känto Nyagalen mà à ké Nyagalen 


né yé fén kélen Kibaruya mén 4w fÈ Segu k6 npéri 


625 


630 


635 


640 
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voici tes vêtements, 

ils sont propres". 

Niagalé Mougan Tarawélé dit: 

"mon maître, voici tes vêtements, ils sont bien propres" 

Samba Douga de Lambédougou dit: 625 
"Oui, ma Niagalé, c'est bien. 

Ils ont été bien nettoyés, maintenant ils sont propres. 

Mais Niagalé, 

ce n'est pas bien être un enfant unique! 

Niagalé , 630 
tu es belle, 

il est agréable de t'entendre parler. 

Tu es bien en chair, Niagalé, 

ta taille est élancée, 

ta croupe est rebondie, 635 
tu es vraiment une belle femme, 


Niagalé". 


Peu après 
Samba Douga de Lambédougou déclara à Niagalé: 


"Niagalé j'ai entendu parler d'un jeu auquel on s'adonne chez vous 


:76n 


à Ségou et qui s'appelle le mpari 640 


76 Le mpari est comparable au jeu des dames. La description du jeu comme on le pratique encore 
actuellement au Mali dans la région de Ségou est la suivante: on ramasse de la poussière en en 
formant un tas. On y marque 7 trous, un au milieu, 6 autour de celui-ci. Chacun des deux 
joueurs obtient 3 bâtonnets de différente couleur (blanc et noir). Celui qui a les bâtonnets 
blancs commence le jeu. Il s'agit de planter ses bâtonnets de telle manière qu'ils forment une 
ligne, et en même temps d'empêcher l'adversaire de former une ligne avec les siens. Celui qui 
réussit le premier à former une ligne a gagné le premier tour et dit à l'autre: "Je t'ai attrappé". 
Pour le deuxième tour le gagnant du premier a le droit de désigner un des trous comme son 
marigot, qui dès lors est terrain interdit pour son adversaire: il n'est plus autorisé d'y planter un 
de ses bâtonnets. Le jeu dont il s'agit ici dans l'histoire en est une variante. Il y a 40 bâtonnets, 
probablement 41 trous, pour la construction du jeu on utilise des matériaux plus précieux: des 
grains du fonio pour le tas, de l'or et de l'argent pour les bâtonnets. 
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à npéri nin 

à dé läbanna kà ké dàamu yé 

ni à té bâmananw dè tün bé bügurimugu dila kà kàla mügan tige 
ni à tün béna npériso dila à bé küma kdromaw f$ nySgon yé 
à kô Nyagalen né bé à fÈ ân kä npéri b$ yàn 

Lanbedugu yàn 

Î kä Lanbedugukaw kälan npéri 14 à kä npéri sidon 
Nyagalen nàna kà nà i känto Lanbedugu Sanba Duga mà 
à k6 Lanbedugu Sanba Duga 

né CÈ 

à k6 npéri mân nyi 

npéri yé küma kdr2korow dàma dè yé 

npéri yé tigelimali däma dè yé 

npéri yé dégoyalima dàma dè yé 

cÈ ni müso, ni 4w yÉ npéri bé 

à té läban ni kêle té dé 

ni kèle ddnna füru 14 à bé füru tinye dé! 

kèle mâna dôn füru lé à bé bâlimayaw tinye 

kèle mâna dôn füru là à bé sinjiyaw tinye 

à bé limaniya bân mdgo nâ 

é ni né cé 

än kàna npéri b$ 

äâa npéri män ny) 

à k6 Nyagalen ân bé npéri b$ dé! 

än kä kàlaw tâgama 

kàna à sèso d mân di f yÉ 


à k6 né cÈ di bé i déli ân kàna npéri b$ 


645 


650 


655 


660 


665 
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Il s'agit de ce mpari 

qui a abouti, plus tard, au jeu de dames. 

Autrefois les Bambara entassaient de la poussière et taillaient 20 bâtonnets. 

En jouant une partie, les joueurs se disaient de fortes paroles. 

Samba Douga de Lambédougou dit: "Niagalé, je souhaite qu'on joue au mpari 645 
ici à Lambédougou. 


J'aimerais que tu instruises les habitants de Lambédougou au mpari, 
qu'ils connaissent ce jeu". 


Mais Niagalé dit à Samba Douga de Lambédougou 

"Samba Douga de Lambédougou, 

mon mari, 650 
le mpari est un jeu malfaisant 

il n'apporte que fortes paroles 

il ne provoque que la critique, 

il ne cause que l'humiliation. 

Si des époux jouent au mpari 655 
ils finiront par se quereller. 

La querelle des époux détruit le mariage, 

la querelle des époux détruit la famille 

la querelle des époux suscite la discorde entre enfants de même mère, 

la querelle détruit toute liaison de confiance”? 660 
entre toi et moi. 

Ne jouons pas au mpari, 

c'est un jeu malfaisant!" 

Samba Douga de Lambédougou insista: "Nous jouerons, c'est sûr, 

nous pousserons les bâtonnets, 665 
je ne supporte pas que tu me contredises". 


Niagalé continua "mon mari, je t'en supplie, ne jouons pas au mpari, 


77 limaniya est "la chose à laquelle on fait confiance, à laquelle on croit profondément; la foi" 
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npéri män ny 

à k6 Nyagalen käna à f6 sä, ân ké npéri bS 

à k6 f mâke wà ri yé à mén bâasi té 670 
än dùn béna npéri b$ dôn jùmen # mäke? 

à k6 ntènen 

à sélifana mâna sé 

än käâ Lanbedugu cèw fàra ny5gon kän 

kà Lanbedugu müsow fàra ny5gon kàn 675 
kà Lanbedugu dénmisenninw fära nygon kän 

kà Lanbedugu mdgokorobaw fra ny5gon kàn 

än kä di ni dàls dèn 

di käâ câya 

d5lo mènen kä câya 680 
nkünanji k4 câya 

kôrokorokunba k4 câya 

jJélaji kâ câya 

mindama kä câya 

bâmanan kä i min kä i b$ minnogo kéro 685 
kà i füori kémi Fooninka 

kä i dä kémi Jaabanka 

kà bâmananw nisondiya/* 

äân kä kälaw tâgama Lanbedugu 


Nyagalen k6 bâasi té 690 


 ntènen sélen tüma min n4 s4 


à näna kà nà sänu dila kà d ké npérikalama yé kàla mügan 


78 kà Bamananw nisondiya équivaut ici à Bamananw kd nis ondiya 
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c'est un jeu malfaisant””" 

Samba Douga de Lambédougou dit "Niagalé tais-toi, et jouons!" 

Niagalé répondit: "Eh bien, que cela soit, 670 
mais dis-moi, maître, quel jour as-tu prévu de jouer? 

Samba Douga de Lambédougou décida: 

"Lundi après-midi à 5 heures, 

alors nous rassemblerons les hommes de Lambédougou, 

nous rassemblerons les femmes de Lambédougou, 675 
nous rassemblerons les enfants de Lambédougou. 

nous rassemblerons les vieux de Lambédougou. 

Nous ferons servir aux Bambara de l'hydromel et de la bière; 

de l'hydromel en abondance, 

de la bière fermentée en abondance, 680 
du vin du nkounan en abondance, 

du korokorokoumba en abondance, 

de la bière amère djaladji en abondance, 

du mindama en abondance, 

Qu'ils boivent d'abord et qu'ils apaisent leur soif, 685 
et qu'ils s'étirent comme les Fooninois 

et qu'ils se couchent comme les Diaabankais. 

Je veux voir les Bambara se divertir! 

Poussons les bâtonnets à Lambédougoul!" 


Niagalé dit: "C'est entendu". 690 


Le lundi 


Samba Douga de Lambédougou avait fait faire 20 bâtonnets d'or pour le mpari 


79 La description de tout ce que peut provoquer le mpari permet cette traduction de l'expression 
très générale mpéri man nyi"le mpari n'est pas bon". Il reste à savoir si, dans les parties décri- 
tes ici, c'est la parole ou bien la marche des bâtonnets qui décide de la réussite d'un partenaire 
dans une partie. 


D 
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* 
à dén sänu tün bé à bélo à kä câ 

à nàna kà nà wärije ké npérikalama yé käla mügan 

à kéra kàla dèbe yé 695 
à käla dèbe 

à yé sänu npérikalama kàla mügan tà kà d di Nyagalen mà 

à yé wärije npérikalama kàla mügan tà 

ù tâgara finikise nyini 

kà finikise cégori 700 
kà finikise kd 

kà finikise jé 

kà nà à dé lèfe kän 

kà npéribugunin sègo finikise lâ 

ù yé wélo bèlebele térun kà à gère npéribuguri l4 705 
sänukala mügan dira Nyagalen mà 

wâärikala mügan dira Lanbedugu Sanba Duga mà 

Nyagalen yé i känto à mà à k6 Lanbedugu Sanba Duga 

à ké { dé 

Lanbedugu Sanba Duga ké Nyagalen k6 i dâ 710 
äa 

Ée à ko Lanbedugu Sanba Duga 

£ né dè yé müso yé, é yé cè yé é kä gâle ké 

à kô Nyagalen né müso dè yé é yé 

é kä i dâ gâle 715 
Nyagalen k6 bâasi té 
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# 


- car, à cette époque là, les Bambara avaient beaucoup d'or. 

Samba Douga de Lambédougou fit faire aussi 20 bâtonnets d'argent. 

De ces 695 
40 bâtonnets 

ceux en or furent attribués à Niagalé, 

lui-même prit les 20 bâtonnets en argent. 


On ramassa des grains de fonio, 


on les pila, 700 
et les lava, 

on les lava bien, 

on les mit sur un éventail en paille, 

et mélangea du sable du mpari avec ce fonio®° 

On plaça une grande peau près de la poussière du mpari. 705 
Quand on eut attribué 20 bâtonnets en or à Niagalé 

et 20 bâtonnets en argent à Samba Douga de Lambédougou, 

Niagalé s'adressa à Samba Douga de Lambédougou: 

"Samba Douga de Lambédougou, joue!" 

Samba Douga de Lambédougou répliqua: "Niagalé c'est à toi!" 710 
"Oh non! dit-elle, 

Samba Douga de Lambédougou, 

puisque moi, je suis une femme et toi un homme, c'est à toi de commencer!" 
"Mais tu es ma femme, Niagalé ; 

c'est toi qui joueras la première." 715 


Niagalé dit: "Bien". 


80 La meilleure qualité des matériaux pour le mpari est ici l'expression de la richesse des nobles 
comme Samba Douga. 
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Nyagalen k6 f kdro kâtawu né kä ji à ké yàn mine 


cè ni müso kä npéri b$ 
à bé f5lo ânw t4 nin nâ 
à béna läban 4nw t4 nin n4 


Lanbedugu Sanba Duga k6 


à k6 Nyagalen à k6 i yé kélen ké r né dé 


720 


Lanbedugu Sanba Duga nàna i känto à k6 kätawu né yère kä ji à kô yàn mine 


à k6 né kümujatigi 

né bälansannabasa 

kà dén min lämo nsira kôro 

kà tâa à läban nt6mi kéro 

kà lènburuji ké à kündiji yé 

f6yi té kümuko 14 ni à té d sidon dé! 
à k6 kâtawu né kä ji à k6 yàn mine 
à k6 Lanbedugu kôno yàn 

kàbini äla k4 né dâ 

kèlebolo bé né bélo 

f mé siran mdgo nyé 

käbini äla kä né dâ 

kèlebolo bé né bélo 

né jà mé bé 

kàbini äla ké né dâ 

kêlebolo bé né bélo 


né bé cÈ künbaw k$ 14 


725 


730 


735 


740 
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Elle commença et s'exclama "Parbleu!, mon vieux, c'est mon marigot, 
et voici ma parole!: 


Quand un homme joue contre une femme au mpari, 

c'est elle qui commence la partie 

mais c'est elle qui la clôt!" 720 
Samba Douga de Lambédougou dit 

Niagalé, tu m'as battu une fois 

Alors ce fut son tour. "Parbleu!, dit-il, voici mon propre marigot, prends ici. 
Moi, l'hôte de l'acide 

Moi, le margouillat de l'acacia, 725 
l'enfant né sous le baobab 

et mûri sous le tamarinier, 

baptisé au jus du citron. 

Aucune chose acide ne m'est étrangère”. 

Voici mon marigot, voici mon coup. 730 
Ici à Lambédougou, 

depuis que Dieu m'a créé 

j'ai une armée, 

je n'ai peur de personne. 

Depuis que Dieu m'a créé 735 
j'ai une armée 

je ne crains personne. 

Depuis que Dieu m'a créé 

j'ai une armée 


je succède aux plus grands”. 740 


81 Pour yàn mie, littéralement: "tiens ici", nous traduisons: "voici ma parole" pour rendre plus 
clair que la phrase qui suit est déjà la parole qui accompagne la marche des bâtonnets. 

82 Nous gardons dans la traduction la première personne du singulier. En bambara, le premier 
pronom à dans fôyi té kümuko là ni à té à sidon dé renvoie à l'enfant. L'acacia, le baobab, le 
tamarinier, sont des arbres acides. L'acidité est un métaphore pour le courage d'une personne; 
il s'agit ici d'un prologue pour ce qui suit: l'éloge de son propre courage. 
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né bé nà d dâ # kä ji nin nâ 

ni à yé mÈgo min diya 

i kä né kä küma lâmen 

ni à mâ mÈgo min diya 

Î kä né kä küma lâmen 

mÜso nyüman 

à té tige à yère là 

f6 cè nyüman kä à bila 

Nyagalen Mugan Tarawele k 

à k6  mâke i yère yé kélen ké ri nâ 
à k6 kätawu né yère kä ji 

à kô yàn mine 

à kô müso nyüman 

ni à cÈ nyüman yé à bila 

à k6 - i nà à yé - cÈ nyüman wére yé à tà kà 1 jà ni à yé dé 
à k6 Nyagalen i yé fila ké ri nà s4 

à k6 kâtawu né kä ji à k6 yàn mine 
Nyagalen ké ñ k$rofokan lâmen dé 
Nyagalen k6 x tülo bé i kérofokan 14 
à k6 käâtawu né kä ji à k6 yàn mine 

à k6 àyi ni i yé mügu di müso mà 

kà müso ké kèlekuntigi yé 

kà à j> dèn dùgu dé là 

ni à bé dügu mdgo bée fàga 


745 


750 


735 


760 


83 C'est-à-dire ses ancêtres qui ont accompli des faits importants et qu'on nomme, chaque fois 


qu'on veut flatter, encourager ou exciter Samba Douga, dans sa devise. 
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Je plante mon bâtonnet dans mon marigot. 

Que celui qui aime m'entendre écoute ce que je dis 

que celui qui ne veut pas m'entendre 

m'écoute aussi, 

continua Samba Douga de Lambédougou. 745 
Une femme de valeur 

ne se déçoit pas elle même, 

mais c'est l'homme de valeur qui l'abandonneŸ"!. 

Niagalé Mougan Tarawélé dit: 

"Maître, c'est toi maintenant qui m'as joué un tour". 750 
Elle dit: "Voici mon marigot 

voici mon coup et ma parole’: 

"Une femme vaillante abandonnée 

par son mari d'égale valeur 

trouvera toujours - tu le verras - un autre valeureux qui s'installera avec elle". 755 


Alors Samba Douga de Lambédougou s'indigna: 
"Niagalé tu m'as joué deux sales tours! 


Parbleu! Voici mon eau et ma parole, 

écoute mon commentaire!" 

Niagalé dit: "Vas-y, je t'écoute!" 

Il dit: "Voici mon marigot, voici ma parole: 760 
Si l'on fournit à une femme de la poudre, 

et qu'on lui donne le commandement d'une armée, 

si on la met aux portes de la ville 


quand elle tuera tous les gens de la ville 


84 La raison pour un homme d'abandonner sa femme peut être une mauvaise conduite de la 
femme envers son mari. Sinon, si une femme remplit toujours ses devoirs de femme, elle peut 
avoir confiance en elle-même. 


85 "…et ma parole" est ajouté dans la traduction. 


134 Nyagalen Mugan Tarawele 


k6 i bé kämalen kdr9 kä jüfa kôns dé 
Nyagalen k6 à k6 i yère yé fila ké ri nâ 
Nyagalen k6 kâtawu né kä ji à k6 yàn mine 
né nyègon té  bâdenw nâ 

nkà müso wére mä né nydgon wôlo i yé nkàlon tige 
à kélen tùma min né à kèlela npériso kùn nä 
à yé npériso bülukusu 

Nyagalen yé à tàlon ni à sèn yé 

Lanbedugu Sanba Duga yé à tàlon ni à sèn yé 
ù bée yé ù k$ dôn ny5gon mà 

ù dimina 

à, d kélen tüma min nâ 

Lanbedugu Sanba Duga ni Nyagalen kèlela 

ù kèlelen tüma min nà 

à yé kälo fila ké 

à té küma Nyagalen fè 

à té Nyagalen kä td dûn 


à té à ké jf min 


765 


770 


775 


780 
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on se rendra compte qu'on est sous sa domination!" 765 
Niagalé dit: "C'est toi maintenant qui m'as joué deux sales tours, 
parbleu!, voici mon marigot, voici ma parole 


Quand quelqu'un dit ‘ma mère n'a mis au monde aucun autre enfant comme 
moi', c'est peut-être vrai, 


mais quand il dit ‘aucune autre femme n'a donné naissance à un enfant qui 
m'égale', il ment!"#7. 


Sur le champ la dispute éclata, 770 
ils éparpillèrent le jeu, 

Niagalé donna un coup de pied dans le jeu, 

Samba Douga de Lambédougou poussa le jeu avec son pied. 

Fâchés, 

ils se tournèrent le dos. 775 
Pendant les deux mois 

qui suivirent 

la dispute se prolongea 

entre Samba Douga de Lambédougou et Niagalé 

il n'adressait pas la parole à Niagalé, 780 
il ne mangeaïit pas de son to, 


il ne buvait pas de l'eau qu'elle puisait*® 


86 Littéralement: "tu te rendras compte qu'un brave garçon t'a mis dans sa poche"; le sens: si 
quelqu'un fait d'une femme un chef guerrier en lui donnant des armes et qu'elle réussit à vain- 
cre l'ennemi, il faut s'attendre à ce que, finalement, elle dirige les armes contre celui qui les lui 
a données: une femme, si on lui donne l'accès au pouvoir et si elle est apte, n'hésitera pas à le 
saisir. 

87 Littéralement: 768. "Il n'y a pas de mes semblables parmi les enfants de ma mère"; 769. "une 
autre femme n'a pas mis au monde un enfant comme moi". Le contexte de cette parole pronon- 
cée pendant le jeu, et servant à défier l'adversaire, devient plus clair un peu plus loin (835). 
Samba Douga rapporte à son beau-père qu'il avait dit auparavant à Niagalé qu'il est plus cou- 
rageux que ses parents à elle, en d'autres mots, le plus courageux de tous; en prononçant cette 
phrase Niagalé critique sa fierté - c'est le moment décisif: elle a gagné au mpari. 

88 Littéralement: "il ne buvait pas de son eau". 
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à té à kâ dège min 

à té à kä sèri min 

äa, à kéra tüma min n4 s4 785 
dügu näna kà nà tila tüma min n4 

Lanbedugu Sanba Duga tâgara kä tâga Nyagalen künun kà à b$ sùn9go 14 

à kô Nyagalen 

à k6 nâamu 

à ké wüli i kä kéreke dä né kä sdke künba l4 dé 790 
né bé à fè kà tâga yäala 

ée Nyagalen k6 à k6  mâke wäla 

dügu tilalen dùn dé 

à kô Nyagalen wüli 

ni i yé à mén k6 dügu tilalen bé i bé siran dé 795 
käbini âla kä d dâ né mé siran 

dügutilamatagama té né mà bâasi yé 

à, d kélen tùma min nâ 

Nyagalen wülila 

à yé kéreke dâ à kâ sùke l4 800 
Lanbedugu Sanba Duga sdke 14 


à nàna kà nà Lanbedugu Sanba Duga l4 


à k6 Sanba Duga 
Sanba Duga k6 nâamu 
à kô wà ni yé kéreke dâ sdke künba l4 s4 dére 805 


à Sanba Duga wülila kà yèlen sdke bâla 
à yé mügubore dûlon 
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il ne prenait pas de son dèguè 

il ne mangeaïit pas de sa bouillie de céréales. 

Après ces deux mois, 785 
une fois, en pleine nuit, 

Samba Douga de Lambédougou réveilla Niagalé qui dormait. 

Il l'appela, 

Niagalé répondit*”. 


Samba Douga de Lambédougou dit: "Lève-toi, mets la selle sur mon 
fameux étalon, 790 


je veux aller faire un tour". 

Mais Niagalé dit: "mon maître, que dis-tu, 

Sais-tu qu'il est minuit?" 

Mais Samba Douga de Lambédougou insista "Niagalé lève-toi. 

Quand on te dit qu'il est minuit, tu as peur, 795 
mais moi, depuis que Dieu m'a créé je n'ai jamais eu peur, 

un voyage en pleine nuit n'est rien pour moi". 

Aussitôt 

Niagalé se leva 

et sella l'étalon 800 
de Samba Douga de Lambédougou. 

Elle vint chez lui 

et dit: "Samba Douga", 

Samba Douga répondit, 

Niagalé lui expliqua qu'elle avait mis la selle sur son fameux étalon”. 805 
Samba Douga se leva et monta à cheval. 


Il suspendit un sac de poudre, 


89 Ici comme dans les passages de même type nous employons le discours indirect dans la tra- 
duction française là où, dans le texte bambara, on a le discours direct. 


90 Discours direct en bambara, indirect en français. 
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kà Kisebore dülon 
kà màrifa bänamini 
kà gàwulen dülon 
kà npänkurun dülon 
à yé Segu sido 
àni bâlansando 
bälansan kème nâani 
bälansan bà nâani 
bâlansan binäani 
bâlansan nâani 
à yé Ô ségere 
à ni ske tèmenna 
#91 
à séra Segu tüma min n4 sâ 
à yé à sèro dügu tilalen bé 
häli kdlonkonoji té lâmaga tügun 
à ddnna Segu kärangekogoda fÈ 
à yé Nyagalen Mugan Tarawele fà kä dä gdsi 
Nyagalen Mugan Tarawele fà gélobasara kà wüli 
à k6 j6ni don??? 
à ké d biranke né dôn 
k6 i béra mini? 
à kô né b$ra Lanbedugu, # nàlen bé kà nà i läje 
Nyagalen fà yé à kä kèlusi tà kà à dôn à jù 14, à bôra kéne mà 
à ké Nyagalen fà mà 


à k6 né ni i kä Nyagalen 


91 Ici, la musique imite le galop des chevaux. 
92 j Sni est équivalent de j5n, "qui". 


810 


815 


820 


825 


830 
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Il suspendit un sac de plomb, 

il mit un fusil en bandoulière 

il suspendit une lance 810 
il suspendit un petit sabre court. 

Il rejoignit Ségou ville des karités 

et ville des acacias, 

4000 acacias 

400 acacias 815 
40 acacias 

4 acacias. 

Il se dirigea vers Ségou 


au galop de son cheval. 


Peu après minuit 820 
Samba Douga de Lambédougou arriva à Ségou. 

Tout y était si calme que même l'eau du puits ne remuait plus”. 

Il entra à Ségou par la porte de l'enceinte 

et frappa à la porte du père de Niagalé . 

Le père de Niagalé se leva avec empressement, 825 


demanda: "Qui est 1à?" 


"C'est moi, beau-père", répondit Samba Douga de Lambédougou. 

Son beau-père dit: "D'où viens-tu?" 

Samba Douga de Lambédougou dit: "Je viens de Lambédougou pour te voir". 
Le père de Niagalé mit son pantalon, ils sortirent. 830 


Samba Douga de Lambédougou s'adressa au père de Niagalé: 


"Ta fille Niagalé et moi 


93 "Tout y était si calme que..." est ajouté dans la traduction. 
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ân yé npériw bé 

à yé cèda sàäba ké né nâ 

di yé à f6 à yé 

né kä fârin à fà ni à bé yé 

nyàma ginba ni fâra ginba 

à yé kisew di Nyagalen fà mà 

Nyagalen fà sàra 

à yé Nyagalen fà kùnkolo tige kà d bila à kä sd gànfa kôn9 

à sèginna”* tûgunin 

à yé Nyagalen bâ wéele 

Nyagalen bä b$ra 

à yé à fâna künkolo tige 

à yé à bila sù gänfa kôno 

à yé Lanbedugu ségere 

à bé sé Lanbedugu tüma min nâ 

à bënna - i yé à mén - à fà tübarikala” - ni dügujedannin yé 
* 

à yé künkolo fila bila s6 kno 

à dôn tâsa m4 dila dé 

künan 

à yé künan dè biri künkolo kélen dä 14 

kà künan wére dè biri künkolo kélen dé l4 


94 Le griot dit sègira. 


95 La transcription de cette formule n'est pas sûre, sa signification et sa fonction ne 


claires. 


835 


840 


845 


850 


sont pas 
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nous avons joué au mpari, 
Elle m'a battu trois fois” | 
Je l'ai prévenue 835 
que je suis plus courageux que son père et sa mère". 
Puissants d'esprit, puissants de corps 

Samba Douga de Lambédougou tira sur le père de Niagalé, 
celui-ci mourut. 


Samba Douga de Lambédougou lui coupa la tête et la mit dans la 
musette de son cheval. 840 


Il retourna dans la maison des parents de Niagalé”’ 
et appela la mère de Niagalé 
qui sortit immédiatement. 
Samba Douga de Lambédougou lui coupa la tête aussi, 
il la mit dans la musette de son cheval 845 
et s'en retourna vers Lambédougou, 
où il arriva 
au moment où le jour commençait à se lever. 
* 
Il déposa les deux têtes dans la maison. 
A cette époque-là on ne produisait pas de plats émaillés, 850 
ainsi il prit des plats en bois 
pour en couvrir 


chacune des deux têtes. 


96 Littéralement "elle a fait trois tours d'homme contre moi", cêda signifiant "nombre ou tour 
d'homme". Le nombre trois passe pour le chiffre viril, tandis que quatre passe pour le nombre 
de femme. L'origine de l'attribution de ces deux chiffres aux deux sexes est liée aux parties de 
corps: pour le chiffre 3: la verge et les deux testicules chez l'homme, pour le chiffre 4: les qua- 
tre lèvres chez la femme (comp. G. Dieterlen 1951: 5). 

97 "dans la maison des parents de Niagalé" est ajouté seulement dans la traduction pour rendre 
plus clair le cours de l'histoire: Samba Douga s'était un peu éloigné de la maison des parents 
de Niagalé pour aller rejoindre son étalon, là où il a mis la tête de son beau-père, puis il re- 
tourne dans la maison pour appeler sa belle-mère. 
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à gérela kà i dâ 

dügu jélen tüma min né à yélela Nyagalen nâ 855 
à k6 né kä Nyagalen cÈnyi nà yàn 

Nyagalen nàna 

à k6 di tâgalen bé küngo yäâala 

né kä küngo diyara 

d yé sôgo fila fàga 860 
sdgoke ni sùgomuso 

sogoke f yé à fili 

ñ yé sogomuso fili 

nkà # nàna ni sdgo fila künkolo yé kà nà à jira 1 14 Nyagalen 

à kô Nyagalen tâga i kä s6 865 
künan birilen bé knkolo fila dé 14 yèn 

à Nyagalen wülila à 14 

kà tâga à käâ s6 k5n9 

à ni à ké jèlimuso 

à k6 à kä jèlimuso mà 870 
à k6 fi ké jèlimuso 

à k6 nâamu 

à kô künan kérota dé! x kä à kérolafen lâje 

jèlimuso nin yé künan k$rota tüma min né sâ 

ée jèlimuso ké Nyagalen 875 
i yé i gàlo yé 

Nyagalen i gàlo bé yàn dé 

i fà künkolo tigelen dé bé yàn 

Nyagalen k6 bâasi té 

à k6 künan kélen kôrota 880 
à yé künan kélen k$rota 


Traduction française 


Il s'approcha de son lit et se coucha. 

Le matin, en riant il dit à Niagalé: 

"Ma belle Niagalé, viens ici" 

Niagalé vint 

et il lui dit: "Ma promenade en brousse 

fut bonne. 

J'ai abattu un couple de bêtes, 

le mâle et la femelle. 

j'ai jeté le corps du mâle 

et j'ai jeté le corps de la femelle. 

Mais j'ai apporté les têtes et maintenant je vais te les montrer, Niagalé. 
Va dans ta maison, Niagalé . 

Les têtes sont cachées là-bas sous deux plats en bois." 
Niagalé se leva; 

elle entra dans la maison 

avec sa griotte. 

Elle dit à sa griotte: 

"Ma griotte", 

celle-ci lui répondit. 

Niagalé continua: "Soulève le plat pour que je voie ce qui est dessous". 
Quand elle souleva le plat en bois, 

la griotte dit: "Oh, Niagalé , 

tu as vu ce que tu n'aurais pas du voir; 

Ce que tu n'aurais jamais du voir, 

la tête tranchée de ton père". 

Niagalé dit: "Alors, 

soulève l'autre plat en bois!" 


Quand l'autre plat en bois fut soulevé, 


143 


855 


860 


865 


870 


875 


880 
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à yé à sèro à b4 künkolo tigelen ddn 
à k6 Nyagalen i gàlo filanan bé yän i b4 fâna kdnkolo tigera dé 
* 
à à kélen tüma min nà s4 
Nyagalen yélela 885 
à tâgara kà tâga i nydngiri 
Lanbedugu Sanba Duga kôro 
à k sétigi Nyagate 
k6 kèlemugutigi Nyagate 
Kakole kâ mdgotigi Nyagate 890 
kôroke sènna i 14 Nyagate 
Kakole kä kdroke kä kèlebolotigi Nyagate 
nin diyara # yé 
{ yé # fà ni # bé künkolo tige 
né fà yé i yé sâ 895 
td bâ yé i yé 
 bäâlimake yé i yé 
né jgi yé i yé 
ni té tâga s6 tügun dé 
é dè bé né bügo yàn s4 Lanbedugu yàn 900 
1 bé ri nàani yän sâ 
é kdni kéra né k4 cogoya bée yé yàn sâ 
Nyagalen yé à t6 tèn à m4 küma 
à yé kälo sàba ké tèn 
à kälo sàba k5no 905 


Nyagalen kä jèlimuso k6 
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elle vit la tête de sa mère, 


la griotte dit Niagalé une fois encore tu as vu ce que tu n'aurais pas 
du voir”; on a aussi coupé la tête de ta mère. 


* 
Alors 
Niagalé sourit 885 
puis alla s'agenouiller 
auprès de Samba Douga de Lambédougou 
Elle dit: "Chef Nyakaté, 
maître de la poudre Nyakaté, 
maître Nyakaté de Kakolè, 890 
toi que l'aîné accepta, 
Nyakaté chef de guerre de Kakolë, 
tu as bien fait! 
Tu as coupé la tête de mon père et la tête de ma mère. 
Maintenant tu es mon père, 895 
tu es ma mère, 
tu es mon frère, 
tu es la seule personne sur laquelle je puisse compter. 
Je ne retournerai plus là-bas, 
maintenant c'est ici à Lambédougou que tu me frapperas 900 


c'est ici que tu me cajoleras. 


Tu es devenu tout pour moi ici". 

Niagalé en resta là, elle ne dit plus rien 

pendant trois mois. 

Au bout de ce temps-là 905 
la griotte de Niagalé lui dit: 


98 Littéralement: "il y a ici ton deuxième malheur”. 
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à k6 Nyagalen 

Nyagalen kô nâamu 

à k6 r bénà i t5go yèlema bi 

sini wüla dé fÈ 910 
än bé tâga Lanbedugu Sanba Duga 14 à kä jiri kôro 

f bé i tôgo bämanankan f5 à yé”° 

ni à nälonnen dôn # bé à kègunya sini 

Nyagalen k6 bâasi té 

à ko  bénà màsiri fila dila i là sini 915 
à nyègonmasiri mâ dila müso lä 

à nyègonmasiri wére téna dila tûguni 

à yé à ké tùma min né 

dügu nàna jé 

lägansara dâtuma fÈ 920 
à yé finfin dè si 

än k6 à mà finfin 

nkà nàänsaraw k6 à mà shàrabon 

à yé finfin dè sf 

à yé finfin mäara à nyé nâ 925 
bügurinje 

à yé à màara à nyé fan kélen fè'"° 

ù séra wüla dà fÈ jirisun kôro 

Lanbedugu Sanba Duga bé jirisun kôro 

Nyagalen yé i nydngiri 930 


99 Plus usuel: Âb£i t5g9 f5 à yé bämanankan na. 
100 Nous supprimons une phrase où le griot, évidemment, s'embrouille. 


Traduction française 


"Niagalé", 

Niagalé lui répondit. 

"Je changerai ton nom aujourd'hui", dit la griotte, 

"demain après-midi 

nous irons chez Samba Douga de Lambédougou sous son arbre, 
je lui dirai ton nom bambara. 

S'il est stupide, je le roulerai. 

Niagalé dit: "D'accord". 

La griotte continua: "Demain je te ferai deux sortes de parure, 
dont jamais on n'a fait de pareille à une femme dans le passé, 
dont jamais on ne fera de pareille dans l'avenir!°!". 
Elle dit cela 

le matin. 

A l'heure de la 4€ prière 

elle écrasa du charbon, 

(Ce que nous appelons finfin 

et que les Français appellent charbon). 

Elle mit de ce charbon écrasé 

autour des yeux de Niagalé, 

et sur un côté de son visage 

elle mit de la cendre. 

L'après-midi elles arrivèrent sous l'arbre 

où Samba Douga de Lambédougou s'était installé. 


% 


Niagalé s'agenouilla devant lui 
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910 


915 


920 


925 


930 


101 On a ajouté dans la traduction des deux vers précédents: ".…dans le passé" et "dans l'avenir" 
pour mettre mieux en relief la singularité de la parure dont parle la griotte. Ce supplément est 
superflu dans le texte scandé par le griot car la mise en relief s'effectue par l'intonation et 
l'adverbe figuni dans le dernier vers, signifiant littéralement "une pareille parure ne sera plus 


faite". 
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à yé à nyé kélen péku 
Lambedugu Sanba Duga k6 

à ko Nyagalen 

Nyagalen mäâ kûma 

à ké Nyagalen 

Nyagalen mä küma 

à ko Nyagalen 

Nyagalen mä kûma 

Nyagalen kä jèlimuso yé i känto à mà à k6 à tgo té Nyagalen 
à t6go yé k6 Jine-ni-mdgo dèn 
än yé Nyagalen b$ à lâ 

à kéra Jine-ni-mdgo yé bi 

än yé Nyagalen b$ à 14 

à bé fàsukasi l4 bi 

än yé Nyagalen b$ à lâ 

à bé bâsukasi là bi 

ân yé Nyagalen b$ à lä 

à k6 jélimuso 

jèlimuso k6 nâamu 

à k6 finfin min bé à nyé nä dùn 
à k6 finfin t6go yé 

à bé fäsukasi l4 

à bé bäsukasi 14 dénwolo mân di 
à k6 bügurije min yé à nyé kélen dün? 


à kôr9 yé 


935 


940 


945 


950 


955 
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et lui montra un seul œil. 

Samba Douga de Lambédougou dit: 

"Niagalé", 

mais elle ne répondit pas. 

Il l'appela 935 
encore deux fois 

mais Niagalé 

ne répondit pas. 

La griotte de Niagalé rétorqua à sa place: "elle ne s'appelle pas Niagalé, 

son nom est Etre-Génie'?. 940 
Nous lui avons retiré le nom de Niagalé . 

Elle est devenue Etre-Génie aujourd'hui, 

nous lui avons retiré le nom de Niagalé . 

Elle pleure les mânes de son père aujourd'hui, 

Nous lui avons retiré le nom de Niagalé, 945 
elle pleure les mânes de sa mère aujourd'hui. 

Oui, nous lui avons retiré le nom de Niagalé . 

Samba Douga de Lambédougou s'adressa à la griotte. "Griotte", dit-il. 

Celle-ci lui répondit. 

"Que signifie le charbon sur ses yeux?" demanda-t-il. 950 
La griotte expliqua: "Le charbon signifie 

qu'elle pleure les mânes de son père 


et qu'elle pleure les mânes de sa mère. Il n'est pas bon de mettre des 
enfants au monde!" 


Samba Douga de Lambédougou demanda de nouveau: "Et la cendre 
qui est sur l'autre œil, que signifie-t-elle?" 


"Cela signifie", répondit la griotte, 955 


102 Littéralement: "Génie-et-Homme"!. 


103 Le sens: dans certains cas il n'est pas bien de mettre des enfants au monde, car ces enfants 
peuvent devenir, comme dans le cas de Niagalé, la raison de la mort de leurs parents. 
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à bé cÈ mändiya là 


kôlonbo fâna mân di 


à kélen tüma min né s4 

à ni Nyagalen wülila kà tâga s6 

ù sélen tüma min nâ 

Nyagalen sdrola kà i känto d y$ro 14 

à k6 ni tégoma 

à k6 é té kèlemasa si d5n jàmana nin nä yàn 
min bé sé kà lâmone b$ né Nyagalen nâ wà? 
à k6 dwo ri bé d mdgo y6ro d5n 

à k6 à yé j5ni yé? 

à k à yé Solo Silamakan Koyita yé 

Koyita 

Makalu 

Siwane Bari 

Jija Waane 

Kakoloka sùrun 

Solo Silamakan 

à dôgoke tün yé Junbe yé 

Junbe dôgoke 

ù yé Bugari yé 

à k6 dlu bé - i yé à fàäamu tübarikala - Soromisani 


sdke 6 sùke 


960 


965 


970 


975 
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"qu'elle plaît à son mari 


Il n'est pas bien non plus de se marier"!°*! 


* 
Alors 

les deux femmes se levèrent et rentrèrent. 

Lorsqu'elles furent chez elles, 960 
Niagalé s'adressa à sa griotte: 

"Mon homonyme, 

ne connaîtrais-tu pas un chef guerrier ici, dans ce pays, 

qui serait capable de m'aider à me venger? 


La griotte répondit: "Si, je connais quelqu'un qui pourrait 
t'aider et je sais où il habite". 965 


Niagalé demanda: "Qui est-ce?" 

"Il s'appelle Solo Silamakan Koyita", dit la griotte qui commença son éloge, 
"Koyita 

Makalou 

Siwané Bari 970 
Djidja Wané 

Petit Kakolo 

Solo Silamakan 

dont le petit frère s'appelle Djoumbé 

Le petit frère de Djoumbé 975 
c'est Bougari. 

Ils sont tous à Soromissani 


Solo Silamakan Koyita possède mille chevaux 


104 Le sens de ce passage: La passion d'un homme pour une belle femme est une mauvaise raison 
pour un mariage; ÆÔlonbo ("dépenser le cauri") prend ici le sens de füru ("mariage"), parce 
que le kôlon est une partie importante de la dot firufen. Le rapport entre le cauri qui fut la 
première monnaie et le mariage devient évident dans le proverbe füru yé nàfololafen yé, "le 
mariage est une question d'argent", mais outre le fait qu'il s'agit d'un moyen de paiement, le 
cauri a aussi d'autres significations symboliques (Luneau 1975: 604-606). 
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à bée bà kélen bà kélen tün bé à bélo 

mgo bé yélen sd 6 sù kän 

ni à bé f5 d mà sù 

à bée bà kélen bà kélen tün bé Solo Silamakan Koyita bélo Sorotomon 
à à kélen tùma min n4 sâ 

à dôn müsow dè tün bé mSromorojurunin dila kà à sàma kèlemasaw mà 
à dôn m$romorojurunin dilalen bé sänu n4 kà à siri Nyagalen jù là 
Nyagalen yé âla mine kà à jùlamoromorojurunin f6ni 

à k6 i bé tâga Sorotomon 

Solo Silamakan Koyita bé Sorotomon 

i bé tâga mSromorojurunin di à mà 

à kä müsow fàra ny$gon kàän 

à kä à dùn à cémance l4 

ni à ni min cémance kényena 

nyininkali té né Nyagalen mà 

jèlimuso k6 bâasi té 

jèlimuso yé âla mine 

à yé méromorojuru tà 

à yé à bila 

lèfenin jükoro 

à yé à kä birifini 

à yé à bila à dé lé 

à bôra Lanbedugu 

kà nà Sorotomon 


à bé dôn Sorotomon tüma min nà 


980 


985 


990 


995 


1000 


Traduction française 


de chaque espèce. 

De chaque espèce 

de monture 

Solo Silamakan Koyita possède un millier à Sorotomon. 
Niagalé écouta ce que la griotte lui dit'®, 


En ce temps-là, les femmes faisaient préparer des petites cordelettes 
tressées et les envoyaient aux chefs guerriers. 


En ce temps-là Niagalé portait une cordelette en or attachée autour 
de ses hanches. 


Niagalé se confia à Dieu, détacha de ses reins la cordelette, 
la tendit à sa griotte en lui disant: 


"Tu iras à Sorotomon, 

là où est Solo Silamakan Koyita, 

et tu lui donneras cette cordelette. 

Tu lui diras de rassembler les femmes de Sorotomon 
et de la passer autour de leurs tailles. 

S'il trouve une seule femme qui a la taille qui convient 
alors qu'on ne parle plus de moi Niagalé". 


La griotte dit: "C'est entendu". 


et s'en remit à Dieu. 

Elle prit la cordelette 

et la mit 

sous un petit couvercle de paille. 
Elle cacha le tout 

Sous sa couverture, 

et prit la route de Lambédougou 
à Sorotomon. 


Elle arriva à Sorotomon 


105 Cette phrase remplace dans la traduction ce qui est, dans le texte bambara, littéralement: 
"alors, cela fait.….", 
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à bênna ni tilegantüma yé 
à yé i nyôgori 
kà dôn Solo Silamakan Koyita kän 
cèbaro cé lâ 
à k6 Koyita Soliyo Sama Junbe 
à k6 Junbe bé yàn wà? 
à k6 Junbe bé yàn 
à ko Koyita bé yän wà? 
à k6 Koyita bé yàn 
à k6 Koyita Makalu 
Siwane Bari 
mügutigi mèden 
{ ni tile 
màrifatigi dén 
{nitile 
sdketigi dén 
{ ni tile 
kèlemasa 
{ ni tile 
* 
h$ronke min té à k file cèw lé i ni tile dé 
né dè bôra Lanbedugu 
fi näna kà nà d nyéda i kän 
Solo Silamakan Koyita k6 à k6 i bisimila Sorotomon yän 
ù yé jèlimuso bisimila tüma min nâ 
à k6 wà Solo Silamakan 


Silamakan ko nâamu 


1005 


1010 


1015 


1020 


1025 
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à midi 
et passa sans être aperçue. 1005 
Sans être annoncée, elle vint jusque auprès de Solo Silamakan Koyita, 
alors qu'il était en conversation avec des hommes. 
Elle dit: "Solio Sama Dioumbé, Dioumbé est-il parmi vous?" 
On lui répondit: "Oui, Dioumbé est là. 1010 
Elle demanda "Koyita, est-il 1à?" 
On lui répondit qu'il était là. 
Alors elle commença ses salutations" ®: "Koyita Makalou 
Siwané Bari, 
petit enfant du maître de la poudre, 1015 
salut à toi, 
enfant du maître des fusils, 
salut à toi, 
enfant du maître des chevaux, 
salut à toi, 1020 
chef-guerrier, 
salut à toi! 
* 
Je te salue, homme noble qui ne crains personne"? 
Je suis venue ici de Lambédougou 
pour te voir. 1025 
Solo Silamakan Koyita lui répondit, "sois la bienvenue ici à Sorotomon". 
Quand la griotte fut ainsi accueillie 
elle s'adressa à Solo Silamakan Koyita, 


et lorsque celui-ci lui répondit, elle dit: 


106 Cette phrase est ajoutée dans la traduction pour distinguer les divers à 46 "Il - ou elle - dit..." 


107 Littéralement: "Salut à toi, homme noble qui ne tournes pas le dos aux hommes". Celui qui a 
peur, prend la fuite devant son ennemi, c'est-à-dire, lui tourne le dos. 
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à ké ân kä ny5gon yé yàn 1030 
à ni Solo Silamakan Koyita yé ny$gon yé 

à yé i t6 à l4 

à yé méromorojuru sàma kà à b$ à kä fèrefere kôno 

à yé à di Solo Silamakan Koyita mà 

à ko Nyagalen Mugan Tarawele k6 1035 
 kä nà kà nà mSromorojuru di i mà 

i kâ müsow fàra ny5gon kàn 

1 kä à siri à cémance lâ 

ni à ni mdgo min cémance bènna 


à Nyagalen ni àle däma kä kän 1040 


Solo Silamakan Koyita k6 bâasi té 

Solo Silamakan Koyita wülila kà à F6 à kä j9nke kôroba ni d yé Kasu yé 

à ké jènke Kasu 

à k6 nâamu 

à k6 tâbalen gdsi 1045 
à dén dûnun sürun dè tün bé yèn 

à dünun sùrun s4 

nänsaraw yé à ké sä - i yé à mén f4 tübarikala - 

ù yé à ké yère - fâ tübarikala - k tèronpeti kà à fyé 

ni d té dünunba dè tün bé Segu yàn 1050 
ni kèle béna gôsi à bé dünun gôsi 

ni à yé à dèni gèngongon sinye säba 


ù bénà à f$ k6 kèle béna dôn Segu 
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"Pourrions-nous nous voir en aparté?" 1030 
Pendant l'entretien particulier 

entre la griotte et Solo Silamakan Koyita 

elle sortit la cordelette cachée sous le couvercle en paille 


et la donna à Solo Silamakan Koyita. 


Elle lui dit: "Niagalé m'envoie 1035 
te donner cette cordelette. 

Elle veut que tu rassembles les femmes de la ville 

et qu'elles essaient cette cordelette. 

Tu connaîtras la taille de Niagalé 


108% 


quand tu verras une femme dont la taille convient à cette cordelette 1040 


* 
Solo Silamakan Koyita dit: "Très bien", 

il se leva et appela son vieux captif Kassou. 

"Kassou" dit-il. 

Celui-ci lui répondit. 

Solo Silamakan Koyita ordonna qu'il frappe le tambour. 1045 
A cette époque-là on utilisait un petit tambour” - 


les Européens 


le remplacèrent par la trompette, 


c'était un instrument à vent!!°. 


Autrement il y avait ici à Ségou un grand tambour, 1050 
et pour appeler à la guerre on frappait ce grand tambour. 
En le frappant trois fois 


on annonçait qu'une guerre menaçait Ségou: 


108 Littéralement: "la taille de la personne à qui va la cordelette et la taille de Niagalé sont éga- 
les". 


109 Littéralement: "un tambour court". 
110 Littéralement: "il s'appelait trompette et ils l'ont soufflé. 
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cèw bé à läben 

à bé cèdegew noni 

à kélen tùma min n sâ 

ni à yé dünun gèsi 

à ké käwu 

kün kélen k6 Kasun 

kün kélen k6 Fasun 

Bamanan fàrala ny5gon kàn 

bée ni i kä màrifa ni i kä sùke künba fàrala ny$gon kàn 
* 


à k6 kèlebolo mà 


6 di m sé 4w mà bân 


6 ti t4 bé di ni müsow cé bi 


6 jènke Kasu 


@- 
m x x © 


à 
Î bé à f$ müsow yé 

bi wülada nin näâ 

ù bée kä ny5gon sdro 

né kä bügubulon kôno 

sänu bé # bélo 

à dilalen bé 

kà à ké méromorojuru yé 

ñ bé à siri à cémance là 

ni à ni müso min dèma kényena 

sänu bé ni à l4 

müsow yélela ée nin kä di ân yé bi kôyi 


sänu mSromorojuru YÈrE 


1055 


1060 


1065 


1070 


1075 
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que les hommes se préparent, 


sé 1055 


qu'ils préparent la guerre 
Ce même jour 
Kassou frappa le tambour. 


"Kawou", fit-il, 


et puis "Kasoun" 


QUES 1060 


et "Fasoun 
Les Bambara se réunirent, 
chacun avec son fusil et son fameux étalon. 
% 
"Mais", dit-il à l'armée qui s'était assemblée, 
"ce n'est pas à vous que je m'adresse à cette heure, 
aujourd'hui j'ai une requête à présenter aux femmes". 1065 
Et il s'adressa au captif Kassou: 


"Demande à toutes les femmes 


de se réunir 

cet après-midi 

dans mon vestibule en paille. 1070 
Je détiens 

une cordelette 


en or tressée. 


Je veux l'essayer à leurs tailles 


et je l'offrirai 1075 


à la femme à qui elle ira. 
Les femmes rirent et dirent: "Vraiment, quelle chance pour nous aujourd'hui. 


Voici que le maître veut nous offrir 


111 Littéralement: qu'ils préparent les bouillies d'homme. 
112 Il s'agit des coups de tambour. 
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fàama béna à di änw mà 
ânw tâ nyèna bi k6yi 
à yé müsow fàra ny$gon kän 


à dôn müsow bée tün bé yèn 


müso d5w bé yèn à jükunannin yé tâga-d-k5n9 yé 
müso d5w bé yèn à kSnobaranin kä gèlen 


müso déw bé yèn à kônofuru kä bôn 


müso d5w sèn tèrodilen dùn 


1080 


1085 


mùso d5w bé yèn - i yé à mén f4 tübarikala - à k’nofuru bé i nà à f$ füntunba 


Bamanan kôorikelan kôni 
müso médi bée tün bé yèn 
jûkunan jàlannin bé yèn 
fàrisogo jàlannin bé yèn 
jükunanmusonin bé yèn 
fâlen yère bé yèn 
münakilen yère bé yèn 
jènke Kasu k6 müso mà 

à k6 nin té béasi yé 

müso yé finin bila 

ni min dùnna bügu kôno 
ni à yé sänu bila à là 

sänu bé tâga bäâlan d5w kôno lä 
à bé à tà à ton mà 

à bé à nydoni kà à b$ 

à bé sänu bila dôw 14 


à bé tâga bälan à bôbara là 


1090 


1095 


1100 
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une cordelette en or! 

Quel jour merveilleux pour nous qu'aujourd'hui! 1080 
Kassou rassembla les femmes. 

Il y avait ce jour-là toutes les sortes de femmes: 

des femmes aux fesses enfoncées!!*, 

des femmes au ventre dur, 

des femmes au ventre gros, 1085 
des femmes au pied tordu, 

des femmes au ventre en forme de panier tressé, 

- ces paniers dans lesquels les Bambara mettaient le coton. 

Oui, toutes les sortes de femmes étaient là: 

des femmes aux fesses maigres, 1090 
des femmes aux corps maigres, 

de petites femmes aux grosses fesses, 

et même des femmes bien en chair, 

et même de bien lisses. 

"Commençons", 1095 
dit Kassou aux femmes, 


et les femmes se déshabillèrent. 


A chaque femme qui entra dans la case, 
Kassou tendit la cordelette. 


Pour l'une! "* le fil d'or serre trop fort le ventre 1100 


et donc elle le passe par la nuque 
et le rend. 
Kassou transmet le fil d'or à une autre. 


Mais l'or accroche à sa croupe, 


113 Littéralement f4ga-r-k5no signifie: "rentrer dans moi". 


114 Dans le texte bambara c'est au pluriel, mais il était plus avantageux d'employer continuelle- 
ment le singulier en français que de changer toujours du singulier au pluriel et l'inverse. 
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à bé à sàma kà à b$ à l4 1105 
à bé à fili kéne mà 
müso yère bée lâjelen à m4 bèn ni müso si yé f6 npdgotigi kélen 
à npogotigi kélen 
änw k6 à mà k6 bigiri 
änw k6 à mà sän kälo ni mdgo kälo 1110 
npôgotigi fâlen 
f6 à bé yàyorobayayoroba ké 
ntényakintanyakintanyaki 
bàya jé misen bé à jù l4 
lènpen fin sirilen dèn 1115 
à jükunan kä màgan 
à fàrisogo kä màgan 
ni kämalen kdro yé 1 bôlo dé à kàn à bé tile nâani ké à hine bé i dùsukun nâ 
* 


nbäwudi 

à à kélen tüma min nâ 1120 
sânu tâgara kà tâga bèn ni à npdgotigi kélen yé 

ée, à ko Solo Silamakan Koyita 

à ko Sorotomon bée 

än kä Kuraba min bé yän 

ni à nydgon té Sorotomon 1125 
sänu dé bènna ni à yé 

é ni à yé à sdro 


ké Nyagalen Mugan Tarawele 
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alors elle l'enlève 

et de rage le jette dehors. 

A aucune de toutes les femmes qui se présentèrent le fil d'or ne convient 
si ce n'est à une seule jeune fille 

qu'on appellait la belle vierge, 

qu'on appelle Lune du ciel - Lune de l'homme! !°. 

C'était une jeune fille bien épanouie. 

si pleine de corps 

que sa chair se balance. 


Autour de sa croupe de petites perles blanches cliquettent quand elle 
marche. 


au dessus de son cache-sexe noir, 
elle a la croupe tendre, 
et tout son corps est lisse. 


Qu'un jeune homme la touche et pendant quatre jours il ne pense 
qu'à elle avec des frissons. 


Louanges! 

Et puisque l'or ne convenait 

qu'à cette fille 

Kassou rapporta à Solo Silamakan Koyita: 
"Dans tout Sorotomon 

on ne trouve pas une seule autre femme 
qui vaille notre Kouraba. 

Le fil d'or est à sa mesure. 

alors s'il est vrai! '$ 


que Niagalé Mougan Tarawélé 


115 Comme bigiri, sän kälo ni mgo kälo est un nom d'éloge pour une belle jeune fille. 


116 Littéralement: "s'il se trouve que..." 
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à cè kä nyi cégo min nâ 

à bé Kuraba b$ 

Nyagalen Mugan Tarawele 

à dâwulalen bé côgo min nâ 

à bé Kuraba b$ 

mgo kä kän kà Lanbedugu ci à nà fè dé 
59 à kélen tüma min nà sâ 

Solo Silamakan Koyita k6 

à ké jèlimuso mà 

à k6 sègin i kä tâga Lanbedugu 

é kä à f$ Lanbedugu Sanba Duga yé 
kô ri bé à fè kà tâga Lanbedugu ci 
kà Nyagalen Mugan Tarawele mine 
kà nà à ké  müso yé 

kà à fàra  müsow kän 

Lanbedugu sékonominan 

bé à fÈ kà à yèlema kéne mà dé 
kà Lanbedugu ké t6mon yé 

à kéra tüma min n4 sâ 


jèlimuso bélila kà nà 


à nâna kà nà à 6 - i yé à mén tübarikala - Nyagalen Mugan Tarawele mà 


à ko Tarawele jdntigi mèden 
tàma bänna Turamakan m4 bân 
gàwule bânna Turamakan mä bân 


dâfila bânna Turamakan m4 bân 


1130 


1135 


1140 


1145 


1150 
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est aussi belle 

que Kouraba, 1130 
s'il est vrai qu'elle est 

aussi charmante 

que Kouraba, 

il faut pour elle piller Lambédougou. 

Quand il entendit ces paroles, 1135 
| Solo Silamakan Koyita dit 

à la griotte: 

"Retourne à Lambédougou 

et dis bien à Samba Douga de Lambédougou 

que je me propose d'aller piller sa ville 1140 
pour prendre Niagalé Mougan Tarawélé, 

et faire d'elle ma femme 

afin de l'ajouter à mes autres épouses. 

Je sortirai tout ce qui se trouve dans les maisons de Lambédougou, 

je les viderai complètement, 1145 
de Lambédougou ne restera qu'un tas de ruines." 

Quand Solo Silamakan Koyita eut prononcé ces paroles 

la griotte retourna chez Niagalé Mougan Tarawélé en courant. 

Elle commença son rapport avec cet éloge: 


| "Petite fille de Touramagan, le maître des captifs!!? 


1150 
les lances ne sont plus mais Touramagan n'est pas mort, 
les sagaies ne sont plus, mais Touramagan n'est pas mort, 


les fusils ne sont plus, mais Touramagan n'est pas mort, 


117 Cet éloge - comme tous les autres - flatte Niagalé. Entendre dire qu'on est issu d'un maître 
des captifs signifie qu'on appartient à une famille renommée qui bénéficie du soutien de 
beaucoup d'hommes. 


EE 
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kèle käâ ske bânna Turamakan mä bân 
sé sàrejo 

mône kä b6 jdn té 
é di cira i yÉ 

k6 ri kä nà à f6 i yé 

1 kä à f6 i cè yé 

ni à yé Lanbedugu Sanba Duga yé 
Solo Silamakan Koyita k6 

à bé nà Lanbedugu ci 

à bé é mine 


kà 1 ké à müsow yé 


€ à kélen tùma min nâ 
Nyagalen Mugan Tarawele yélela 
à k6 né cè, kà né cè mine Lanbedugu kôno yàn 
ni # mâ à yé d té sé kà ké 
àbarisa àle yère dè yé jàänfa dila 
nkà à fàrala à cè kàn 
jànko cè kàna à dôn àle yé jänfa dila à käma 
* 
à à kélen tüma min nâ s4 
Solo Silamakan dôgoke tùn bé yèn à yé Junbe yé 
Junbe ké 


à k6 Solo Silamakan 


1155 


1160 


1165 


1170 


1175 
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les destriers ne sont plus, mais Touramagan n'est pas mort. 
So saredjo''® 1155 
Ce n'est point l'affaire du captif de chercher vengeance! !”, 
Pour ma part, j'ai fait ce que je devais!?, 
On me renvoie te dire 
de la part de Solo Silamakan Koyita 
à ton mari Samba Douga de Lambédougou 1160 
qu'il viendra 
. piller Lambédougou 
qu'il t'arrachera de ses mains 


et fera de toi son épouse !?!". 


Quand elle entendit ces mots 1165 
Niagalé sourit. 
Elle dit "S'emparer de mon mari ici à Lambédougou, 
certes, cela ne se fera pas sans moi!" 
Car c'est bien elle-même, Niagalé, qui a tramé un complot! 
Mais elle fit semblant d'être du côté de son mari, 1170 
afin qu'il n'apprenne pas qu'elle complotait contre lui. 
* 
Solo Silamakan Koyita avait alors 
un petit frère qui s'appelait Dioumbé. 
Celui-ci dit à son aîné, 


"Solo Silamakan", 1175 


118 S'agit-il d'un nom d'un tondjon? D'une formule magique? 
119 Un captif n'a pas le moyen de se venger, seule une personne libre peut se faire respecter. 


120 La traduction du passage 1249-1253 est très libre. Une traduction mot à mot un peu mal- 
adroite en français "que je vienne te dire que tu dises à ton mari..." montre cependant le rôle 
du griot/de la griotte, qui est d'intervenir dans des négociations entre deux parties nobles. 


121 Le griot emploie ici le pluriel de femme: müsow. 


| 


il | D 
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Silamakan k6 nâamu 

à kô di bé à fè i kä kèlebolo di  mà 

ñ bé tâga Lanbedugu 

Solo Silamakan k6 à ké Junbe 

Lanbedugu Sanba Duga kä fârin côgo min i té sé kà à mine dé 1180 

à ké këlebolo di  mà f bé tâga 

ù dén 

à yé mèrifatigi 

àni ske künba 

à yé à bà tân 1185 

à yé à di - { yé à mén f4 tübarikala - Junbe mà 

k6 Junbe ké b$ Sorotomon kà nà Lanbedugu'?? 
* 

ni à bôra Sorotomon 

à kâ nà Lanbedugu Sanba Duga mine Lanbedugu 

à kärafe bà tân 1190 

à ni à jiginna Lanbedugu 

ù jiginnen Lanbedugu tüma min n4 

Lanbedugu Sanba Duga 

à yé ù gén 

ù yé Lanbedugu bila kômi bù bé à lâ 1195 
* 


123 


Lanbedugu Sanba Duga yé Junbe ” gén 


122 Ici le griot se trompe sur les lieux et les personnes. Voici les phrases dites par le griot: 46 
Junbe kä nà Sarotomon - Lanbedugu - kà b5 Sorotomon kà nà Lanbedugu - à kä nà - i yé à 
fàamu tübarikala - Solo Silamakan Koyita. Dans la transcription du texte nous supprimons 
ces hésitations. 


123 A cause du changement de la bande à cet endroit le griot se trompe des noms: en fait il dit ici 
Bugari et, plus loin, Junbe, ce que nous corrigeons dans ce vers et également dans les vers 
suivants pour rendre la cohérence des événements. 


RE 
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Silamakan répondit. 

Dioumbé lui dit: "Je voudrais que tu me donnes une armée, 
que j'aille à Lambédougou. 

Mais son aîné lui répondit "Dioumbé, sache bien 


que tu ne pourras pas t'emparer de Samba Douga de Lambédougou 
tant il est fort. 1180 


Dioumbé insista "Donne-moi une armée, je veux aller à Lambédougou". 
Alors ce même jour, 
Solo Silamakan Koyita céda et lui donna un millier de soldats 
et un mille de splendides étalons. 
Dioumbé reçut 1185 
ce jour-là mille cavaliers 
et de Sorotomon s'en fut à Lambédougou. 
* 
Dioumbé quitta Sorotomon 
pour aller s'emparer de Samba Douga à Lambédougou. 
Il descendit avec ses 10 000 cavaliers '?* 1190 
à Lambédougou. 
Il était à peine arrivé 
que Samba Douga de Lambédougou les repoussa. 
Ils abandonnèrent la ville 
les intestins dans les talons. 1195 


* 


Samba Douga de Lambédougou poursuivit Dioumbé 


124 Le récit n'est pas cohérent (comp. 1275-1278): Solo Silamakan Koyita avait donné à Dioum- 
bé 1000 soldats et 1000 chevaux. 
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à yé Lanbedugu bila kômi bd bé à 14 
Junbe nàna à nâ 

à séra Solo Silamakan Koyita mà 

ée à k6 Silamakan 

à k6 Silamakan 

Silamakan k6 nâamu 

à k6 äla kàna i ci 

{ ni kèlebolo 

à kä jigin Lanbedugu kôno dé 
Lanbedugu Sanba Duga kä färin dikise yé 
à kä fârin màrifakise yé 

à yé né gén f6 ñ tèmenna än kä dùgu kàn 
Solo Silamakan Koyita k jûguman té 
Solo Silamakan Koyita 

à dôgoke wére tün bé yèn 

à tün yé Bugari yé 

à yé màrifa bà tân di Bugari mà 
Bugari bôra Sorotomon 

kà nà Lanbedugu käma 

k6 à bé Lanbedugu mine 

Lanbedugu Sanba Duga 

à yé Bugari gén 


à tèmenna Lanbedugu kàn 


1200 


1205 


1210 


1215 
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qui quittait Lambédougou les intestins dans les talons. 

Dioumbé rentra 

et s'approchant de Solo Silamakan Koyita. 

"Silamakan", dit-il, 1200 
"je te préviens! 

Silamakan, 

au nom de Dieu, ne va pas là-bas! 

Quand tu parviendras à Lambédougou 

avec ton armée, tu sauras!? 1205 
que Samba Douga de Lambédougou est plus méchant qu'un essaim d'abeilles, 
qu'il est plus méchant qu'une balle de fusil. 

Il m'a repoussé si fort que j'en ai dépassé notre ville!" 

Mais Solo Silamakan Koyita lui dit "Ce n'est pas grave." 

Or Solo Silamakan 1210 
avait un autre petit frère 

qui s'appelait Bougari. 

Il attribua 10 000 soldats munis de fusils au commandement de celui-ci ?. 
Bougari quitta Sorotomon 

pour aller attaquer Lambédougou. 1215 
Mais avant qu'il puisse attaquer la ville"? 
Samba Douga de Lambédougou 


repoussa Bougari 


de sorte que lui aussi quitta Lambédougou. 


125 Littéralement: "Que Dieu ne t'envoie pas là-bas". 
126 "tu verras" est ajouté dans la traduction. 
127 Littéralement: "Il donna 10 000 fusils à Bougari". 


128 Littéralement: "Il dit qu'il va s'emparer de Lambédougou", c'est-à-dire "Il envisage de s'em- 
parer de Lambédougou". 
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kà nà tèmen Sorotomon kàn 

kà nà sûkew sàma 

sokew sämalen tùma min nâ 

à yé i kô file sùke là 

à k6 jàa d tèmenna # fàso kàn 

à ni kèlebolo donna Sorotomon 

à k6 Solo Silamakan Koyita mà à ko Solo Silamakan 
Silamakan k6 nâamu 

à ko säbali 

äâla kàna i ci kà tâga Lanbedugu 


Sanba Duga kä fârin 


äa, à kélen tüma min nâ 


Solo Silamakan Koyita k6 bâasi té 


1220 


1225 


1230 


Solo Silamakan Koyita yé ci bila kà tâga à F6 - ée - Lanbedugu Sanba Duga yé 


k6 ntènen 
fâjirida fè 


àle ni këlebolo 


ù bée bé kà jigin - i yé à mén fä tübarikala - Lanbedugu 


kà Lanbedugu ci 


kà Nyagalen Mugan Tarawele mine kà à ké à mdso yé 


à kélen tüma min né sä ntènen fâjirida fÈ 
dànkoroba 

à yé sùke jàlan sdke jàlan sdke jàlan 

à yé à kàrafe bà kélen nyini 


jübe bà kélen 


1235 


1240 


Traduction française 


et s'en vint dépasser Sorotomon 
avant d'arrêter sa cavalerie. 
Quand les chevaux s'arrêtèrent, 
Bougari se retourna sur sa selle 
et s'étonna: "Que m'arrive-t-il donc? J'ai dépassé ma propre ville!" 
Bougari et l'armée firent demi-tour et rentrèrent à Sorotomon. 
Il s'approcha de Solo Silamakan Koyita 
et lui dit 
‘’Silamakan, calme-toi, prend patience, 
au nom de Dieu, ne va pas à Lambédougou. 
Samba Douga de Lambédougou est terrible." 
%* 
Mais Solo Silamakan Koyita 
ne renonça point. 
Il expédia un message à Samba Douga de Lambédougou 
pour lui annoncer 
que lundi 
dans l'après-midi 
il descendrait avec son armée 
et viendrait détruire Lambédougou, 
qu'il emporterait Niagalé Mougan Tarawélé et ferait d'elle son épouse. 
Quand vint le jour dit, 
cet homme extraordinaire 
rassembla mille chevaux frais 
sans leurs mors!?, 


mille chevaux bais 
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1225 


1230 


1235 


1240 


129 jàlan ayant le sens "nu, sans accessoires", il s'agit ici des chevaux sans bride ni mors c'est-à- 
dire des chevaux qui n'ont pas encore participé à la guerre, qui ne sont donc pas épuisés par 


le combat. 


174 Nyagalen Mugan Tarawele 


nk6lomu bà kélen 

dàfe jé bà kélen 

kàrafe bà tân ni wélonfila 

à yé à dä à kä kêlebolo là, màrifa bé à bée bélo 
* 

ù dôn 

à kä jèlike dâlen bé à nà kàn 

à k6 à mà Koyita 

Makalu 

Siwane Bari 

muügutigi mèden 

i k côgé di 

jôntigi mèden 

1 k6 cégo di 

kèlemasa mdden 

Î k6 cégo di 

hôronke kôfilebali 

Î k6 côgo di 

h$ronke jàbobali 

Î k6 cégo di 

é yé i kàle 

Sorotomon 

mÜüsow nyé nâ 

kà i kàle Sorotomon 

mÈgo kdrobaw nyé nà 

kà i käle Sorotomon 


jèliw nyé nâ 


1245 


1250 


1255 


1260 


1265 


1270 
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mille chevaux alezan 
mille chevaux blancs 
Il enrôla dix-sept mille cavaliers 
dans son armée!*, chacun muni d'un fusil. 
* 
Ce jour-là, 
son griot qui lui tenait compagnie, en ces termes l'exhorta: 
"Koyita, 
« Makalou, 


Siwané Bari, 

Petit-fils du maître de la poudre, 

je te salue, 

Petit fils du maître des captifs, 

je te salue, 

Petit fils du chef de guerre, 

je te salue, 

Noble qui ne regardes point derrière toi 

je te salue. 

Noble qui n'as pas peur, 

je te salue, 

Tu as fait promesse solennelle 

à Sorotomon, 

en présence des femmes, 

tu as fait promesse solennelle à Sorotomon, 
en présence des vieux, 

tu as fait promesse solennelle à Sorotomon, 


en présence des griots, 
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130 Littéralement: "Il mit dix-sept milles mors dans son armée", le mors figurant ici pour le 


soldat même. 
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kà i kàle 

nümuw nyé nâ 

kà i kàle finew nyé nâ 

ké i bé b$ Sorotomon yàn 

Î bé tâga Lanbedugu 

kà tâga Lanbedugu Sanba Duga mine 


änw yé à dôn ni i yé à f6 i bé à ké 


à ni ske tèmenna 

à nàna kà nà à dâ Lanbedugu 

à sira dügu jélen tüma min nâ 

dànkoroba wülila 

k6 à bé tâga Lanbedugu Sanba Duga fd 

à donna Lanbedugu dùgu kôno tüùma min nâ 
à yé à sèro Lanbedugu Sanba Duga sigilen bé à kä màsakewolo kàn 
fàranfila bé à künkolo 14 

à sigilen bé màsakewolo kàn tüma min n4 

à yé i känto d y6r9 bée là 

à ko Koyita 

àle yère kô Nyagate 

àle ké Nyagate i kä kéne 

à ké Koyita i kä kéne 

sémogow kä kéne w4? sémogow bée kä kéne 
Solo Silamakan Koyita ké Nyagate 

{ ni sène”! 


sémogow kä kéne 


131 Cette salutation correspond à la salutation des travailleurs 7 ni cé 
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1280 


1285 


1290 
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tu as fait promesse solennelle, 

en présence des forgerons, 

tu as fait promesse solennelle en présence des finè 

que tu partirais d'ici 

que tu irais à Lambédougou 1275 
t'emparer de Samba Douga de Lambédougou 


Nous sommes certains que, puisque tu l'as dit, tu accompliras cela!". 


* 
Alors ils montèrent à cheval 

et arrivèrent devant Lambédougou 

où ils passèrent la nuit. Au lever du jour 1280 


l'homme extraordinaire se leva 

pour aller saluer Samba Douga de Lambédougou. 

En entrant dans la ville, 

il vit Samba Douga de Lambédougou assis sur sa peau royale. 

Sa tête était couverte d'un bonnet à deux pans'?. 1285 
Samba Douga de Lambédougou sur sa peau royale, 

quand il l'aperçut le salua aussitôt: 

"Koyita!" 

Celui-ci répondit "Nyakaté, 

salut à toi Nyakaté!" 1290 
"Salut à toi, Koyita!" 

"Comment vont les tiens?" "Les miens se portent bien." 

Solo Silamakan Koyita dit: "Salut à toi, 

Nyakaté. 


Comment vont les tiens? 1295 


132 Le bonnet et la peau de bœuf sont deux des signes de la royauté: ils caractérisent le roi à 
partir du moment de son intronisation (voir Bazin 1979: 448) 
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i müsow kä kéne 

i dénw kä kéne 

i müsow kä kéne 

i dénw kä kéne 
jèlikamalenw kä kéne 
nümuw kä kéne 

é à k6 tü mrrr 

Solo Silamakan Koyita 
é té f6yi yé jàa 
h$ronke kä fôli yé tinye yé 
i ni SÈnE 

mÜsow kä kéne 

dénw kä kéne 

kèlebolo kä kéne 


é béna ké nyàmakala yé wä? 


à k6 yla é yé jéni yé 


à k6 é dè yé Lanbedugu Sanba Duga yé w4 


à k6 yäla ni é yé Lanbedugu Sanba Duga yé i bé Lanbedugu Sanba 


Duga d5n wä? 


à k6 bé Lanbedugu Sanba Duga d5n kè! 


à k6 à yé à f$ i yé k6 mün bé Lanbedugu Sanba Duga 14? 


ù yé à f6 né yé 
k6 Lanbedugu Sanba Duga 
k6 nkdrongo kün wélonfila 


bé kdngoton lâ 


1300 


1305 


1310 


1315 
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Est-ce que tes femmes se portent bien? 
Est-ce que tes enfants se portent bien? 
Est-ce que tes femmes se portent bien? 
Est-ce que tes enfants se portent bien? 
Est-ce que les jeunes griots se portent bien? 
Est-ce que les forgerons se portent bien?" 
Samba Douga de Lambédougou l'interrompit et dit: "Je te méprise, 
Solo Silamakan Koyita, 
. en vérité tu n'es rien du tout, 
Certes un noble se doit de saluer, 
mais toi, tu dis bonjour, 
les femmes se portent-elles bien? 
les enfants se portent-ils bien? 
l'armée se porte-t-elle bien? 
Serais-tu donc un griot?" 

* 
"Qui es-tu donc, dit Solo Silamakan Koyita, 
es-tu bien Samba Douga de Lambédougou?" 


Samba Douga de Lambédougou lui répondit: "Si tu vois Samba 
Douga de Lambédougou sauras-tu le reconnaître? 


Il répondit "pour sûr je le reconnaîtrai". 


Alors Samba Douga de Lambédougou lui demanda: "comment 
t'a-t-on décrit Samba Douga de Lambédougou?" 


Solo Silamakan Koyita lui répondit "on me l'a décrit 
ainsi: 
sept têtes du serpent cracheur'” 


se trouvent sur son bonnet royal, 


133 nkôrongo est une sorte de serpent. 
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kdngoton bé mürufe 14'* 1320 


muürufe bànfila 14 

à bé Lanbedugu Sanba Duga künkolo 14 

ù yé à f6 r yé 

dànkalankun wélonfila 

à bé mürufe là 1325 
muürufe bé kdngoton 14 

bé Lanbedugu Sanba Duga künkolo 14 

ù yé à f6 ri yé 

k6 büntenikun wélonfila 

ù bé mürufe lâ 1330 
muürufe bé kdngoton là 

bé Lanbedugu Sanba Duga 14 

ù yé à f6 ri yÉ 

nègehaya 

à düloki bé à kän nä 1335 
ù yé à f6 ni yÉ 

nègehaya 

à bänfila bé à künkolo 14 

ù yé à f6 ri yé 

nègehaya 1340 
à külusi bé à b6lo 

ù yé à f5 di yé 

kàrafebolo 


bà kème 


134 Le griot se trompe ici. En effet, pour que le récit soit cohérent, il aurait du dire muérufe bé 
kôngoton là comme il le fait d'ailleurs dans 1326 et 1331. 
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sur son bonnet royal il y a de la pourpre”. 
Oui, c'est ce que Samba Douga de Lambédougou porte sur la tête, 
un bonnet pourpre. 

Et sur cette étoffe rouge 

sont attachées aussi 

sept têtes de vipère. 

Le bonnet royal que porte Samba Douga de Lambédougou 
est en pourpre. 

. On me l'a décrit aussi 

avec sept têtes de scorpion 

sur l'étoffe pourpre. 

Oui c'est un bonnet pourpre 

que porte Samba Douga de Lambédougou 
On m'a raconté 

qu'il porte un boubou 

qui le protège contre les balles. 

On m'a raconté 

qu'il porte ce bonnet sur sa tête 

pour se protéger contre les balles. 

On m'a dit 

que son pantalon 

le protège aussi contre les balles. 

On m'a dit 

que Samba Douga de Lambédougou 


a une armée 
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135 kôngoton est un bonnet à deux pans, porté jusqu'à nos jours par des personnes âgées. Ces 
bonnets sont normalement blancs ou marron. Ici on ne voit pas exactement l'aspect de ce 
bonnet, s'il est seulement en partie ou bien tout rouge, puisque le griot dit une fois (1321) 
mürufe bänfila... "un bonnet rouge", l'autre fois (1326, 1331) mérufe bé kèngoton là "il y a 


du rouge sur le bonnet". 
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k6 à bé Lanbedugu Sanba Duga bélo 

ù bée fra Solo Silamakan Koyita yé 

à k6 à tùma né é dün yé d d5n 

{ bôra Sorotomon 

k6 i béna Lanbedugu Sanba Duga mine 

à k6 € m4 à dôn kàbini 4la kä né dä ri té sé kà mine mdgo fè wà? 

à k6 ni yé à dén 

à k6 nkà  nàna i kä mineli käma 

à k6 Solo Silamakan Koyita à ké sègin kà tâga s6 

kàbini äla kä né dä âla m4 né jà b6 jànko kà tige 
* 

à, à kélen tüma min nâ 

ù sira 

dügu jélen 

ù yé kèle läben 

ù yé à sùrun ny$gon kàn 

3ho 

Lanbedugu Sanba Duga yé Solo Silamakan gén 

à mé nyè à bélo 

à yé dégokun wére ké tèn 

à dSgokun filanan nà 

ù yé à lâben 

ù yé à sùrun nygon kàn 

Lanbedugu Sanba Duga yé Solo Silamakan Koyita gén 


* 


1345 


1350 


1355 


1360 


1365 
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de 100 000 soldats." 1345 
Oui, tout cela avait été dit à Solo Silamakan Koyita. 

"Alors", dit Samba Douga de Lambédougou, "toi qui sais si bien tout cela, 

tu viens de Sorotomon, 

avec l'intention de t'emparer de Samba Douga de Lambédougou. 


Mais ne sais-tu pas que tout au long de ma vie personne n'est parvenu 
à s'emparer de moi?" 1350 


Solo Silamakan Koyita lui répondit: "Je le sais bien, 
pourtant c'est bien pour cela que je viens". 
Samba Douga de Lambédougou lui dit "rentre chez toi, tu es venu en vain, 


depuis que Dieu m'a créé jamais je n'ai pas eu peur moins encore 
n'ai-je frémi! 


Ils passèrent donc la nuit 1355 
à Lambédougou. 

Au lever du jour 

ils préparèrent la bataille, 

ils se rapprochèrent l'un de l'autre et se joignirent 

avec grande violence! 1360 
et Samba Douga de Lambédougou refoula Solo Silamakan Koyita. 

Ce jour-là Solo Silamakan Koyita ne réussit point. 

La semaine suivante, 

ce fut même chose: 

les adversaires se préparèrent 1365 
et se jetèrent l'un sur l'autre. 


Et là encore, Samba Douga de Lambédougou refoula Solo Silamakan 
Koyita. 


136 L'exclamation ohoo! a une valeur de violence, dans la traduction figure l'adverbe correspon- 
dant. 
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à don änw fÈ Segu 

kà tâga cèda sàba känu à màloya tün bé ân nâ 
à, Solo Silamakan Koyita kénoganna 

à yé ci bila kà tâga à f$ Nyagalen Mugan Tarawele yé 
é k6 à yé àle bila bâara l4 

bäâara min kä gèlen ni à ké kä g6 

à kélen tùma min nâ 

Nyagalen Mugan Tarawele k 

k6 kä tâga à f$ à yé 

sini 

à kä kèle lâben 

àle cè dè yé Lanbedugu Sanba Duga yé 

à bé àle cè mine sini 


àle bénà àle cè mine kà à di à mà dé 


à bé à yère füruke mine sini kà à di Solo Silamakan mà 


ni à mà ké à kä npôgo ddn müso kä à sàma 
Solo Silamakan Koyita k6 nin té bâasi yé 
Nyagalen wülila à 14 s4 

à tâgara à f$ Lanbedugu Sanba Duga yé 

à ko Lanbedugu Sanba Duga 


Sanba Duga k6 nâamu 
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En ce temps-là 


nous, les Ségoviens, considérions comme une honte qu'un homme se 


fasse battre trois fois sur le champ de bataille”. 


Comme il avait déjà été battu deux fois he 1370 
Solo Silamakan Koyita s'inquiéta 

et expédia un message à Niagalé Mougan Tarawélé 

lui rapportant que le travail qu'elle lui demandait 

était difficile à réaliser. 

Niagalé Mougan Tarawlélé réagit aussitôt 

et envoya quelqu'un 1375 
lui dire 

de préparer 

la bataille pour le lendemain. 

Puisque Samba Douga de Lambédougou était son mari, 

elle s'en empareraïit elle-même 1380 
dès le lendemain 

et le livrerait à Solo Silamakan Koyita. 


Si elle n'y parvenait point, alors qu'elle mette un cache-sexe de jeune 


fille, et que les autres femmes le lui tirent”. 


Solo Silamakan Koyita à cela consenti. 

Niagalé se leva, 1385 
elle vint auprès de Samba Douga de Lambédougou 

et lui dit: "Samba Douga de Lambédougou", 


et encore ceci: 


137 Littéralement: "aller aimer (=recevoir) les trois coups d'homme, c'était une honte pour nous”; 
ici aussi le nombre trois apparaît comme le symbole de la masculinité. 


138 Ce vers explicatif est ajouté dans la traduction. 


139 Si une femme attache un cache-sexe de fillette, porté normalement par des filles avant la 
circoncision, cela signifie qu'elle n'est pas digne d'être appelée femme. Niagalé dit ici cela 
pour souligner la fermeté de sa décision de vaincre son mari. 
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Ée à kô né mâke wäla 

k6 Lanbedugu dé béna ci né nà fè kÈ 1390 
Îté à t6  kä tâga d nyéda Solo Silamakan Koyita kän s6 kô fÈ wà? 

Solo Silamakan Koyita kä à dôn 

né Nyagalen Mugan Tarawele 

né bé si cè min k$ fÈè 

né bé cÈ min fàri münumene 1395 
né bé # méleke cÈ min nâ 

kô mègo té sé kà d mine dé 

à k6 i yé tinye f5'*° 

à kélen tùma min dänkoroba yé ji sdli kà à ké filen 14 

tâsa tün m4 dila kéyi filen tün ddn 1400 
à yé ji ké filen kôno 

à dôn bäâgi mé dila dé 

finimugu'*! 

kà à ké bâsiya yé 

kà à siri i lâ 1405 
misiwolo sàbara 

kà à dôn i sèn lâ 

kà jàla jé siri 

- { yé à mén fä tübarikala - kà finimugu d$ ké müsoro yé 


kà käaroji digi kà türukala sàäma 1410 


dànkoroba b$ra tüma min n4 s4 


140 En récitant ce vers le griot change de timbre de la voix. 


141 Ici le griot hésite. Pour que la suite soit logique il faut une phrase complète, probablement: à 
yé finimugu tà. 
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"mon mari, écoute-moi, 

c'est Lambédougou qu'on veut détruire à cause de moi." 1390 
Me permets-tu d'aller voir Solo Silamakan Koyita aux portes de la ville? *? 

Je veux que Solo Silamakan Koyita sache 

que personne n'arrivera à s'emparer 

de mon mari, 

de l'homme à côté duquel moi, Niagalé Mougan Tarawélé, je passe la nuit, 1395 
de l'homme dont je caresse le corps, 

de l'homme dont je suis la compagne *. 

Samba Douga de Lambédougou lui répondit: "Va, ce que tu as dit est vrai." 
Alors cette femme extraordinaire puisa de l'eau et la mit dans une calebasse. 


A cette époque-là il n'y avait pas de récipients en émail, on prenait de 
simples calebasses. 1400 


Niagalé mit de l'eau dans une calebasse, 


et puisqu'il n'y avait pas, à cette époque-là, de ces étoffes légères 
qu'on trouve aujourd'hui, 


elle prit du tissu de coton non cousu 

et l'attacha 

en pagne. 1405 
A ses pieds 

elle enfila des chaussures de cuir de bœuf, 

puis elle attacha une ceinture blanche, 

d'une pièce d'étoffe se fit un foulard, 

et se fit une coiffure en tresses dont elle tira de longues mèches. 1410 


* 


La femme extraordinaire sortit 


142 Il n'était pas inhabituel d'aller voir l'ennemi déjà proche de la ville, Samba Douga n'a donc 
pas besoin de se méfier du projet de sa femme. 


143 Littéralement: "l'homme autour de qui je suis". 
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à bôra - i yé à mén tübarikala - s6 k$ fé ni ji sûmalen yé 
à tâgara kà tâga { nydngiri 

Solo Silamakan Koyita kôro 

à ké Koyita Makalu Siwane ji min 

i bé né cè mine sini 

né yère yé à di i mà 

mÿpgo té sé kà bàn kà à di i mà fâna 

à k6 bâasi té 

Solo Silamakan Koyita yé ji min tùma min né s4 

ni à yé ji min ni à fâra 

à k6 tâga i dé kà ji hâkili sigi 

sini nydgontuma i yé à sôro { yé né cÈ mine kà à ni jùru fàra nySgon kàn 
à Nyagalen Mugan Tarawele 

à kô n mâke  tâgara kà tâga àle Solo Silamakan sdro Sorotomon 
à yé à f6 tüma min né s4 

ni dügu nâäna tila tùma min näâ 

Nyagalen Mugan Tarawele 

à donna dügu müso kàn kà à bée künun 

kà jitabara k6lon dôn à bélo 

bàra kélon 

à yé à don ù bélo 

ù tâgara kôlon kôno 

kà tâga ji bô 


à nàna kà nà 


Lanbedugu Sanba Duga kä müguso dâyele 


1415 


1420 


1425 


1430 


1435 
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avec sa calebasse d'eau et s'en vint aux portes de la ville. 

Elle s'agenouilla 

devant Solo Silamakan Koyita 

et dit "bois cette eau, Koyita, Makalou, Siwané. 1415 
demain tu prendras mon mari, 

je te le livrerai moi-même, 

et personne n'y pourra rien". 

Solo Silamakan consentit à cela. 

Il but l'eau de la calebasse 1420 
et quand il eut apaisé sa soif, 

Niagalé lui dit "va te reposer, va t'apaiser, 


demain à cette heure tu te seras emparé de mon mari, tu l'auras 
attaché avec une corde. 


Niagalé Mougan Tarawélé revint auprès de Samba Douga de Lambédougou, 
elle dit: 1425 


"Mon mari, je suis de retour, j'ai apporté une calebasse d'eau à Solo 
Silamakan Koyita qui est aux portes de la ville", 


A minuit, 

Niagalé Mougan Tarawélé 

entra chez toutes les femmes de la ville, les réveilla 

et leur donna des calebasses. 1430 
Alors, munies des calebasses, 

elles partirent 

puiser de l'eau 


et l'apportèrent jusqu'au dépôt des poudres de Samba Douga 
de Lambédougou 1435 


Elles l'ouvrirent, 


144 Ici, le griot se trompe évidemment: dans cette phrase Niagalé dit à son mari qu'elle était allée 
donner de l'eau à Solo Silamakan Koyita à Sorotomon; pourtant on sait que Solo Silamakan 
Koyita était déjà installé avec son armée près de Lambédougou. 


190 Nyagalen Mugan Tarawele 


ù sira kà ji ddni kà à ké à kôno 

kà à géren yàn ikomi bâji cémance 

à fäjirida fè tüma min né s4 

Solo Silamakan Koyita ni kèlebolo ddnna Lanbedugu kn9 tùma min nâ 
Lanbedugu Sanba Duga k6 

à ké à t6 ni kä müguso däyele 

Lanbedugu Sanba Duga yé müguso dâyele ji yé à kdn kéne mà 
à mâ mügu yé 

à kèle dè tinyena à b6lo nin cégo nin nà tan 
kèle tinyena à bélo tùma min nâ 

à yé ske ké kà Lanbedugu Sanba Duga füran 
kà à b$ kà à bin 

kà sègin kà à bô kà à füran 

kà à bô kà à bin 

kà à bôlo fila siri à kô fÈ 

kà i cûn kà b5 ske kéreke l4 

kà Nyagalen Mugan Tarawele wéele 

à k6 Nyagalen Mugan Tarawele à k6 nà yàn 
Nyagalen Mugan Tarawele nàna 

à ké wà nà i cèw file jùru là dé 

Nyagalen Mugan Tarawele yélela 

à ké6 Koyita 

Makalu 


Siwane 


1440 


1445 


1450 


1455 


1460 
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et passèrent toute la nuit à le remplir d'eau. 

Elles le remplirent si bien qu'on aurait pu se croire au milieu du fleuve '#. 
L'après-midi 

quand l'armée de Solo Silamakan Koyita pénétra dans la ville 1440 
Samba Douga de Lambédougou 

voulut ouvrir le dépôt des poudres“. 

Quand il l'ouvrit, l'eau se précipita au devant de lui, 

de la poudre, il n'en vit même pas la trace. 

Alors les choses pour lui se gâtèrent. 1445 
Comme Samba Douga de Lambédougou était désarmé, 

Solo Silamakan Koyita au cheval balaya Samba Douga de Lambédougou, 

le culbuta, 

le balaya encore, 

et le culbuta à maintes reprises. 1450 
Puis il lui attacha les mains derrière le dos 

et sautant de son cheval, 

vint appeler Niagalé Mougan Tarawélé 

"Niagalé, viens ici!" 

Quand elle vint 1455 
il lui dit "regarde, voici ton mari bien ligoté". 

Niagalé sourit 

puis l'appela par ses noms d'honneur: 

"Makalou 


Siwané 1460 


145 Littéralement: "elles la remplirent comme le milieu du fleuve." Cette scène se retrouve pres- 
que identique dans d'autres textes épiques, p. ex. dans "Douga de Korè" (Dumestre 1979: 
183-263, surtout pp. 238-239) où la femme de Douga trahit son mari. 


146 Dans le texte bambara on a ici le discours directe: "Permets que j'ouvre la maison de pou- 
dre". 
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Bari 

Jija Waane 

hàa 

é yé né cè mine bi dére 

hàa 

cè min yé né fà ni né b4 fâga é yé à mine? 
é âla 

ée, é yé né mâke mine? 

1 yé né sôtigi mine déresi! 

né ni fi cè min yé npéri b 

ni né yé à sàän npéri là 

ni à yé di fà ni d bé künkolo tige 

é dè yé à mine dé 

{ ni cé i ni bàraji 

à yé 1 t6 à lâ 

à yé Lanbedugu Sanba Duga wüli kà à sigi 
kà à bélo fila siri 

kà à siri sùke küsii 14 

ù bé sù béli ni à yé 

à bé b$ kà bin sù nù fÈ 

Nyagalen Mugan Tarawele bé à kä sdke bâla 
à bé yéle à là 

ni à yé sù béli 

à bé b5 kà bin 


Nyagalen Mugan Tarawele bé à kä sdke nd fè 
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1480 


1485 
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Bari 

Djidja Wané 

Oui vraiment, 

tu as capturé mon époux aujourd'hui. 
Oui vraiment, 

tu as bien capturé l'assassin de mes père et mère! 
Oh, par Dieu, 

comme je me réjouis! 

Oui, tu as bien capturé mon époux! 
L'homme avec qui j'ai joué 

et que j'ai battu au mpari, 

l'assassin de mes père et mère, 

tu l'as bien capturé aujourd'hui! 
Merci, grâce te soit rendue!" 

Alors 


ils soulevèrent Samba Douga de Lambédougou, et l'installèrent 


les deux mains attachées 

à la queue du cheval, 

puis ils le tirèrent au galop. 

Il tomba derrière le cheval qui le traînait. 
Pendant qu'on le tirait au galop Niagalé le suivit 
en se moquant de lui 

quand il sautait 

et qu'il retombait. 


Niagalé suivit ainsi son mari 
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à ni tigera 
à tâgara lähara 


sù m4 kdroya à yé 1490 


än kä à bila 
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tout en se moquant de lui, 

Et c'est pendant qu'elle riait de lui 

qu'il décéda, 

qu'il passa dans l'au-delà. 

Aussitôt on l'enterra!*?. 1490 


C'est fini. 


147 Littéralement: "son cadavre n'est pas devenu plus vieux que lui." 


Annexe l: Inventaire des épisodes 


Liste des épisodes et des passages du commentateur 


L'inventaire qui suit comprend les numéros des vers sur lesquels s'étend l'épi- 
sode ou le passage de commentaire, ainsi que la sorte du discours qui y appa- 
raît, notamment 


dr = discours relationnel 
dp = discours de personnages 
de = discours de commentateur 


et les éléments d'introduction ou d'autres, par exemple temporels, les caractéri- 
sant. La dernière colonne résume brièvement le contenu du passage. Dans le cas 
de certains commentaires seul leur thème est indiqué. 


Note: Certains passages commentant les événements ou l'époque pendant 
laquelle ils ont lieu sont insérés à l'intérieur d'un épisode, interrompant son 
cours. Dans ce cas, les numéros des vers sur lesquels s'étend le commentaire 
sont mis entre guillemets. 


Vers Disc. Indices Thème de l'épisode/du passage 
RE 
1-4 de formule Louange. 

5-25 de tün Introduction: présentation des deux guer- 


riers Samba Douga de Lambédougou et 
Niagalé Mougan Tarawélé de Ségou. 


26-52 dr,dp  dôn dé Les griots de Samba Douga parlent à 
celui-ci de la beauté et du courage de 
Niagalé. Ce dernier les charge d'aller 
auprès d'elle pour lui dire qu'il voudrait 
l'épouser. Les griots consentent à accom- 
plir cette mission. 


53 de Les griots authentiques de Ségou. 


198 Liste des épisodes et des passages du commentateur 


Vers Disc. Indices Thème de l'épisode/du passage 

54-59 dr à jèli..….wuülila Les griots sellent les chevaux et s'en vont 
kà.. à Ségou. 

59-65 de formule Ségou. 

66-68 de tün Celui qui ne connaît pas le vieux bambara 

ne connaît rien à cette langue. 

69-85 dr,dp dkélentüma Niagalé accueille les griots de Samba 

min nâ Douga. 


86-101 dr à wülila à Niagalé prépare le to. 
y6ro nin bée 


lâ 
(87-95) de dyéàsdro; Les trois plats des anciens Bambara. 
Bâmanan, tün 
(94-95) de ù dôn A cette époque là il n'y avait pas de plats 
émaillés. 
(99) de tün Il n'y avait pas de sucre. 
102-103 de ù dén Les vêtements des femmes bambara de 
l'époque. 
104-111 dr Les vêtements et l'apparence de Niagalé. 
112-129  drdp à yé jèli … Les griots de Samba Douga présentent à 
bisimila tùma  Niagalé la raison de leur visite. 
min nâ 
130-131 de äla (vérité Certains enterrements valent mieux que 
générale) certains mariages. 
132-135 de Le mariage soulage de certaines petites 
misères. 


136-148 dr,dp dàkélen Niagalé charge les envoyés de Samba 
tüma minnâ Douga de rappeler à celui-ci qu'un 
sâ homme ne demande pas une femme en 

mariage auprès d'elle-même mais auprès 
de ses parents. 


149-163 de formule de Certains s'engagent dans des combats 
guerre pOyi qu'ils ne peuvent pas mener à terme. 
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Vers Disc. Indices Thème de l'épisode/du passage 


164-183 dr,dp dkélentüma Les griots retournent à Lambédougou et 
min nâ transmettent le message à Samba Douga. 


184-191 de  dôn, Segu A cette époque Da était le faama de Sé- 
(yàn), tün (en gou. 
partie 
formule) 


192-193 dr ..yé 1t6 014 Samba Douga envoie les griots de nou- 
tüma min nä4 veau à Ségou, cette fois-ci auprès des 
parents de Niagalé. 


194-223 dr,dp ünänakànà Les griots transmettent le message de 
sé Samba Douga au père de Niagalé. Celui- 
ci et Niagalé elle-même acceptent la de- 

mande en mariage. 


224-239 de äla (vérité Les attributs d'une belle femme. 
générale) 


240-243 dr,dp Ôkélentüma Les griots retournent à Lambédougou et 
min nâ s4 transmettent à Samba Douga le consen- 
tement des parents de Niagalé. 


244 de ù dôn A cette époque-là la dot n'était pas très 
élevée. 
245 de Le montant de la dot de Niagalé. 


246-250 de ù dôn, tün Changement des moyens de paiement 
depuis l'arrivée des Français. 


251-264 dr à, d kélen Les fiançailles de Niagalé: transmission 
tüma minnä de la dot et beuverie. 

265-273 de ù dôn Les vieux Bambara. 
(formule) 

274-281 dr,dp dkélentüma Les fiançailles de Samba Douga et Nia- 
min nâ galé. 

282-284 dr ü näna kànà Fixation de la date de leur mariage. 


285-302 de à dôn, Segu Les rites de mariage à Ségou. 
yan, bamanan- 
muso 


200 Liste des épisodes et des passages du commentateur 
Vers Disc. Indices Thème de l'épisode/du passage 
303-312 dr à, kälo tile Le jour des noces les personnes dont c'est 
mèügan ni la charge apportent les objets nécessaires 


wélonwula pour la cérémonie. Les femmes lavent et 
sélen tüma habillent Niagalé. 
min né sâ 
313-323 de à dôn, tün, 4n, Les rites de mariage à Ségou. 
Segu yàn 


324-336  dr,dp 3, d kélen Niagalé pleure le jour de son mariage, 
tùma min nä diverses personnes essaient de la calmer. 


s 
337-349 de tün Explication des larmes de Niagalé. 
350-376 dr,dp à, à kélen Le père de Niagalé la rassure. 
tüma min nâ 
(368-371) dc formule nyàma ginba 
377-379 dr à à kélen Le cortège nuptial se rend de Ségou à 


tüma min nâ  Lambédougou. 


380-389 dr,dp …waülila kà Samba Douga accueille Niagalé à Lam- 
tâga..tüma bédougou. 
min nâ 


390-393 dr ddtératèn On constate la virginité de Niagalé. 


394-404 de tün Les raisons pour lesquelles Niagalé avait 
gardé sa virginité malgré ses 30 ans. 


405-417 dr …Sèrolen… Samba Douga passe les premiers 3 mois 
tûma min nâ.… entièrement avec Niagalé en négligeant 
ses autres femmes. 


418-468 dr,dp à, à kélen Les deux autres femmes de Samba Douga 
tùma minnä se plaignent devant l'assemblée des 
sä hommes du comportement de leur mari 

en lui remettant un pagne et lui deman- 
dant de le mettre. 


469-487  dr,dp dkélentüma Samba Douga est fâché. Il réunit les 
min nâ Bambara de Ségou et de Lambédougou 
pour une beuverie. 
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Vers Disc. Indices Thème de l'épisode/du passage 
488-491 dr à...nàna Les hommes se regroupent et boivent. 
492-524 dr,dc wüla séra Samba Douga prononce un discours de- 


tüma minnä vant les Bambara rassemblés pendant 
lequel il insiste sur son courage. Les 
hommes rentrent ensuite chez eux. 


525-542 dr,dp Samba Douga demande à Niagalé de 
laver son linge. Niagalé lui garantit que 
ses captives feront le travail. 


543-544 de à dén änwfè A cette époque-là les Bambara avaient 
Segu yàn beaucoup de captifs. 

545-549 dr (discours Niagalé charge les captives de laver le 
indirect) dûgu linge, mais son mari exige qu'elle le fasse 
jélen tùma elle-même. 
min nâ 

550-557 de Niagalé, étant guerrière, n'avait jamais 

fait un travail de femme. 

558-567 de ù dôn ânwk6 Si l'on a volonté et courage, on est apte à 
tèn accomplir tout travail. 

568-575 dr,dp à, à kélen Niagalé lave les vêtements de son mari et 
tüma minnä les lui apporte. 

576-615 dr,dp à dôn La griotte de Niagalé récite la devise de 

sa famille. 

616-637 dr,dp à y5r9w Niagalé lave les vêtements de Samba 
tèmenna.. Douga et les lui apporte. Le mari, content 


tùma minnä du travail accompli, lui dit qu'il n'est pas 
bon d'être un enfant unique et souligne 
qu'elle est une belle femme. 


638-690 dr,dp à, à kélen Samba Douga exige de Niagalé d'intro- 
tûma minnä  duire le jeu de mpari à Lambédougou et 
sâ de jouer contre lui. Niagalé essaie de le 

faire changer d'avis avec pour argument 
que le jeu apportera la discorde dans le 
mariage et dans la famille, mäis son mari 
insiste pour qu'elle joue contre lui. 
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Vers Disc. Indices Thème de l'épisode/du passage 
(641-644) de Bamananw, Explication du jeu de mpari. 
tün 
691-777 dr,dp à, ntènen Niagalé et Samba Douga jouent ensem- 
sélen tùma ble, Niagalé gagne, après quoi les époux 
min nâ sâ se disputent. 
(693) de à dôn, tün A cette époque là, les Bambara avaient 
beaucoup d'or. 
778-784 dr ù këlela tùma Pendant les deux mois suivant le jeu, 
min nâ Samba Douga ne parle pas avec Niagalé, 
il refuse la nourriture qu'elle prépare pour 
| lui. 
785-797  dr,dp Ôdkératüma Après deux mois Samba Douga réveille 
min nâ Niagalé en pleine nuit et exige qu'elle 
selle son étalon. Les époux discutent au 
sujet de la peur. 
798-819 dr,dp à, à kélen Niagalé se lève et selle le cheval de son 
tüma min nä mari. Samba Douga se rend à Ségou en 
emportant diverses armes. 
(812-817) dr formule, Ségou. 
devise 
820-846 dr,dp  àséra..tüma Samba Douga arrive à Ségou au milieu de 
min nâ la nuit. Il tue ses beaux-parents, leur 
coupe la tête et retourne avec les deux 
têtes à Lambédougou. 
847-857 dr à bé sé... tùma Samba Douga retourne à Lambédougou, 
min nâ il y arrive à l'aube et dépose les têtes de 
ses beaux-parents dans la maison en les 
recouvrant d'une calebasse. 
(850) de ù dén A cette époque-là il n'y avait pas de plats 
émaillés. 
855-866  dr,dp dügu jélen Samba Douga demande à Niagalé d'aller 
tüma min nä dans sa maison et de regarder les deux 
têtes qu'il a apportées pour elle. 
867-883 dr,dp à..wuülila dl4 Niagalé et sa griotte entrent dans la mai- 


Vers 


884-902 


903-904 
905-917 


918-927 


(922-923) 


928-957 


958-959 


960-982 


983-984 


985 
986-994 


995-1002 
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Disc. Indices 


kà tâga 


dr,dp à, d kélen 
tüma min nâ 
sä 

dr,dp à t6 tèn... 

dr, dp à kälo säba 
kôno 


dr à yé à ké tüma 
min nâ 

de änw; 
nàänsaraw 


dr,dp  ù séra wüla dä 
fê.. 


dr à kélen tüma 
min nà sâ 

dr,dp à sélen tùma 
min nâ 


de à kélen tüma 
min nâ s4.. Ô 
dén, tün 

dr à dén 

dr,dp  .yé âla mine 
kà.. 


dr,dp  .…yé âla mine 
kà.… 


Thème de l'épisode/du passage 


son et découvrent les têtes de ses parents 
sous les calebasses. 


Niagalé félicite son mari de ce qu'il a fait. 
Elle lui dit que dorénavant il est son seul 
soutien. 


Niagalé se tait pendant trois mois. 


Après trois mois la griotte propose à Nia- 
galé de communiquer à Samba Douga son 
nouveau nom et de la maquiller d'une 
façon extraordinaire. 


L'après-midi du même jour la griotte la 
maquille avec de la cendre et du charbon. 


Les appellations française et bambara du 
mot "charbon". 


Niagalé et la griotte viennent auprès de 
Samba Douga. La griotte lui explique la 
signification du maquillage de sa mafî- 
tresse et lui communique son nouveau 
nom: "Etre-Génie". 


Les deux femmes reviennent chez elles. 


Niagalé demande à la griotte si celle-ci 
connaît un chef guerrier qui pourrait l'ai- 
der de se venger. La griotte lui parle alors 
de Silamakan et de ses frères. 


Une coutume usuelle de cette époque-là: 
les femmes envoyaient leur ceintures aux 
guerriers. 


Niagalé porte une ceinture en or. 


Niagalé prend sa ceinture et charge sa 
griotte de la porter à Silamakan 


La griotte prend la ceinture et'se met en 
route. 
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Vers Disc. Indices Thème de l'épisode/du passage 

1003-1026 dr,dp àbé Arrivée à Sorotomon, la griotte salue 
dôn...tüma Silamakan qui lui fait bon accueil. 
min nâ 

1027-1030 dr,dp üyé….tüma La griotte demande à Silamakan de lui 
min nâ parler en aparté. 

1031-1041 dr,dp .…yénySgon Pendant l'entretien la griotte lui remet la 
yÉ ceinture de Niagalé et lui explique la 

raison de sa visite 

1042-1045 dr,dp wülila kà Silamakan charge son captif de frapper le 

tambour. 

1046-1055 de à dén, tün Signification du tambour à cette époque- 

là. 

1056-1081 dr,dp dkélentüma Lorsqu'on frappe le tambour, les guerriers 
min nâ s4 de Sorotomon accourent, mais Silamakan 

annonce que cette fois-ci l'affaire con- 
cerne les femmes. Il charge son captif de 
rassembler les femmes pour qu'elles es- 
saient la ceinture de Niagalé. 

1082-1094 de ù dén Commentaires concernant l'aspect des 

femmes qui essaient la ceinture. 

1095-1119 dr Essayage de la ceinture, description de 

Kouraba à qui seule la ceinture convient. 

1120-1134 dr,dp à, d kélen Silamakan apprend le résultat de l'es- 

tüma min nâ  sayage. Il prétend que pour une femme de 
telle sorte il vaut la peine de détruire 
Lambédougou. 

1135-1146 dr,dp à, d kélen Silamakan charge la griotte de Niagalé de 
tüma minnä dire à Samba Douga qu'il prévoit d'aller 
sâ détruire Lambédougou pour lui enlever 

Niagalé et faire d'elle sa femme. 

1147-1168 dr,dp dkératüma La griotte retourne à Lambédougou et 

min nâ rapporte ce dont Silamakan l'a chargée. 


Niagalé sourit lorsqu'elle entend la nou- 
velle. 


Annexe I: Inventaire des épisodes 205 


Vers Disc. Indices Thème de l'épisode/du passage 

1169-1171 de Niagalé prétend soutenir son mari, alors 
qu'en vérité, elle a des projets de se ven- 
ger. 


1172-1181 dr,dp à, d kélen Le petit frère de Silamakan, Diounbé, lui 
tüma min n4 demande de mettre à sa disposition une 
sâ armée pour qu'il puisse entreprendre une 

expédition contre Lambédougou. 


(1173) de tün Solo Silamakan avait un petit frère qui 
s'appelait Diounbé. 


1182-1197 dr ù dôn Diounbé se rend à Lambédougou avec 
son armée. Samba Douga le chasse. 


1198-1209 dr,dp ..nänadnä  Diounbé retourne à Sorotomon et fait le 
rapport de sa défaite. Il conseille à son 
frère qui veut se rendre lui-même à Lam- 
bédougou de ne pas y aller à cause de la 
force de Samba Douga. 


1210-1212 dc tün Solo Silamakan avait un autre frère, Bou- 
gari. 
1213-1230 dr,dp Bougari entreprend avec son armée une 


expédition à Lambédougou, mais comme 
son frère, il est chassé par Samba Douga. 
Il retourne à Sorotomon et avertit Sila- 
makan de la puissance de Samba Douga. 


1231-1239 dr,dp  àa, d kélen Silamakan fait dire à Samba Douga qu'il 
tüma minnä prévoit de piller Lambédougou pour en- 
lever Niagalé. 


1240-1248 dr,dp Ôkélentüma  Silamakan réunit une armée. 
min nâ 


1249-1277 dr,dp à dén(en Le griot de Silamakan chante les louan- 
partie devise) ges de son maître et lui rappelle qu'il a 
juré devant toute la ville de vaincre Sam- 

ba Douga. 


1278-1280 dr …tèmENnNa Silamakan et son armée arrivent à Lam- 
bédougou. 
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1280-1354 dr,dp dügu jélen 


1355-1367 


1368-1369 


1370-1373 


1374-1384 


1385-1398 


1399-1410 


(1400) 


(1402) 


1411-1423 


1424-1425 
1426-1438 


tüma min nâ 


à d kélen 
tüma min nâ 
 déôn, tün 


à, 
…Kônoganna 


(discours 
indirect) 


.…Wülila à 14 


sa 


à kélen tüma 
min nâ 

tün 

ù dén 


.….bôra tüma 
min nâ 


à yé à f5 tüùma 
min nâ sâ 


Le lendemain Silamakan va saluer Samba 
Douga. Celui-ci lui demande s'il sait en 
face de qui il se trouve. Silamakan souli- 
gne qu'il est venu s'emparer de Samba 
Douga bien qu'il connaisse tous ses 
moyens de défense et de protection. 


Le lendemain et pendant les deux semai- 
nes qui suivent Samba Douga et Silama- 
kan luttent ensemble. Samba Douga re- 
pousse son ennemi deux fois. 


Autrefois il était honteux de subir trois 
défaites successivement. 


Silamakan envoie un message à Niagalé 
pour lui dire que le travail qu'elle lui de- 
mande de faire est difficile. 


Niagalé répond à Silamakan qu'elle lui 
livrera son mari le lendemain. Silamakan 
accepte cette proposition. 


Niagalé demande à son mari la permis- 
sion d'aller donner de l'eau à Silamakan. 
Elle prétend aller lui dire qu'il ne pourra 
jamais s'emparer de son mari. 


Niagalé se pare et puise de l'eau. 


Autrefois on utilisait des calebasses au 
lieu des récipients en émail. 

A cette époque-là il n'y avait pas d'étoffes 
légères. 

Niagalé apporte de l'eau à Silamakan et 


lui donne l'assurance qu'elle lui livrera 
son mari. 


Niagalé annonce son retour à son mari. 


La nuit suivante Niagalé réveille toutes 
les femmes de Lambédougou. Ensemble 


Vers 


1491 


Disc. 


1439-1445 dr 


1446-1490  dr,dp 


de 
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Indices 


à fâjirida fÈ 
tüma min nâ 


kèle tinyena 
tüma min nâ 


Thème de l'épisode/du passage 


elles puisent de l'eau et en remplissent le 
dépôt des poudres de Samba Douga. 


Silamakan entre avec son armée à Lam- 
bédougou. Lorsque Samba Douga veut 
ouvrir le magasin des poudres l'eau se 
précipite au-devant de lui; il est désarmé. 


Silamakan ligote Samba Douga et montre 
à Niagalé son mari désarmé. Celle-ci le 
remercie d'avoir capturé le meurtrier de 
ses parents. Elle et son allié attachent 
Samba Douga à la queue d'un cheval qui 
le traîne jusqu'à ce que celui-ci meure. 


Phrase finale 


Annexe Il: Tableaux comparatifs 


1. Légende de Sorotomon et Nyagalen Mugan Tarawele 


Le tableau suivant comprend la comparaison des caractéristiques des person- 
nes, des événements, des indications de lieu et de temps. En partant du résumé 
de la légende fait par Pageard nous notons à gauche les éléments caractéristi- 
ques de la version de Zoumana Cissoko. A droite nous indiquons les corres- 
pondances et les divergences dans Nyagalen Mugan Tarawele. 


Eléments de la Légende de Soroto- 
mon Pageard (1959: 266-269) 


Silamakan Koïta, guerrier courageux 
et riche, est originaire du Kaarta. Avec 
ses frères il se déplace dans la région 
de Ségou et s'installe finalement à 
Soro(tomon). 


Silamakan a 4 frères. 


Migration des Koïta jusqu'à leur ins- 
tallation à Soro. 


Evénement important dans la vie de 
Silamakan: victoire sur Samba Douga 
Niakhaté de Lambidou (sud de Nioro, 
dans le Kaarta). 


Samba Douga est marié avec Nakana 
Traoré, la fille du chef de Diakana 
(sud de Nara, dans le Ouagadou), Dji- 
né Mariko. 


Le montant de la dot. 
Le lendemain du mariage Samba Dou- 


ga invite Nakana à jouer au mpari 
contre lui. 


Correspondances et divergences 
dans Nyagalen Mugan Tarawele 


Silamakan Koyita est un guerrier cou- 
rageux à Sorotomon (introduit plus 
tard). 


Silamakan a 2 frères. 


Samba Douga a deux femmes et veux 
faire de Niagalé, la fille de Da Mou- 
gan Tarawélé de Ségou, sa troisième 
femme. 


Les fiançailles, le montant de la dot, 
la cérémonie de mariage. 


Le défi au jeu suit l'humiliation de 
Samba Douga par ses deux premières 
femmes qui prétendent que Niagalé le 
domine. 
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Eléments de la Légende de Soroto- 
mon Pageard (1959: 266-269) 


Le couple continue le jeu pendant les 
jours suivants. 


Samba Douga prétend qu'il est le plus 
fort, Niagalé lui répond "[..] tranquil- 
lement que cela était vrai à une excep- 
tion près: son père" (Pageard 1959: 
267). 


Samba Douga fait laver son linge par 
Nakana. 


Il rassemble une armée, détruit Diaka- 
ba et tue son beau-père. 


Samba Douga montre à sa femme la 
tête de son père qui se trouve dans un 
récipient. 


Nakana se confectionne un maquillage 
de deuil: elle se rase la tête du côté 
droit et enlève toutes les parures 
qu'elle portait du côté droit. 


Correspondances et divergences 
dans Nyagalen Mugan Tarawele 


Niagalé admoneste son mari en lui 
disant qu'il n'a pas le droit de préten- 
dre qu'il est le plus fort dans tout le 
pays. 


La demande de laver le linge précède 
l'invitation au jeu et a la fonction de 
rappeler à Niagalé ses devoirs 
d'épouse. 


Samba Douga part seul pour Ségou et 
tue son beau-père et sa belle-mère. 


Samba Douga cache les deux têtes au- 
dessous des calebasses. 


La griotte de Niagalé lui confectionne 
un maquillage de deuil: autour d'un 
œil elle lui met du charbon, autour de 
l'autre de la cendre. Elle change aussi 
son nom: Niagalé s'appelle désormais 
"Etre-Génie". 


Nakana remet à plus tard le sacrifice 
d'un bœuf pour la cérémonie de funé- 
railles de son père. 


Trois mois plus tard elle demande à sa 
servante d'amener sa ceinture à Sila- 
makan, le chef de Soro, et de lui sug- 
gérer de lui envoyer la femme à qui 
cette ceinture convient. 


Niagalé envoie sa griotte avec sa cor- 
delette auprès de Silamakan et lui 
demande de décider, lorsqu'il verra la 
femme à qui la cordelette convient, 
s'il serait prêt à tuer le mari d'une telle 
femme pour pouvoir l'épouser lui- 
même. 


EE EL FER CP EN EE RER 
Silamakan rassemble les femmes et Les femmes essaient la cordelette. 
leur fait essayer la ceinture. Elle con- Elle convient à la femme la plus belle 
vient à une de ses épouses, Koumba de Sorotomon, Kouraba. 
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Eléments de la Légende de Soroto- 
mon Pageard (1959: 266-269) 


Diawara. 


Koumba va à Lambidou sans se faire 
reconnaître comme femme de Silama- 
kan. 


Samba Douga l'accueille et se vante en 
sa présence. Entre autres, il mentionne 
qu'il a tué son beau-père. 


Koumba révèle à Nakana que c'est elle 
à qui la ceinture convient. 


Nakana lui réplique qu'à cette confor- 
mité physique répond aussi une con- 
formité de caractères. Elle lui rapporte 
que son mari a tué son père et lui de- 
mande d'intercéder en sa faveur auprès 
de Silamakan pour que celui-ci vienne 
et punisse Samba Douga. 


Après son retour Koumba demande à 
Silamakan d'appuyer Niagalé. 


Samba Douga insiste pour célébrer les 
funérailles de son beau-père, mais 
Nakana prétend de n'avoir pas encore 
trouvé un bœuf approprié pour le sa- 
crifice. 


Silamakan avertit ses soldats de la 
force de Samba Douga. 


Malgré l'avertissement de Silamakan, 
son frère Bougari essaie d'agresser 
Samba Douga, maïs il n'y réussit pas. 


Silamakan explique à son frère qu'il 
est pratiquement impossible de vaincre 
Samba Douga à Lambidou à cause des 


1. Légende de Sorotomon et Nyagalen Mugan Tarawele 


Correspondances et divergences 
dans Nyagalen Mugan Tarawele 


x 


Lorsque Silamakan voit la femme à 
qui la cordelette convient il décide de 
détruire Lambédougou pour Niagalé. 


Les frères de Silamakan avertissent 
celui-ci de la force de Samba Douga 
après avoir mené une campagne con- 
tre lui. 


Les deux frères essaient en vain de 
vaincre Samba Douga. 


objets qui le protègent. Il refuse que 
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Eléments de la Légende de Soroto- Correspondances et divergences 
mon Pageard (1959: 266-269) dans Nyagalen Mugan Tarawele 


ses autres frères entreprennent une 
nouvelle campagne contre Samba 
Douga. 


Après un temps de réflexion Silama- Silamakan se bat contre Samba Dou- 
kan rassemble lui-même des soldats et ga. 

entreprend une expédition contre 

Lambidou. 


Samba Douga exige de Nakana qu'elle 
confirme son courage, ce qu'elle fait de 
manière hypocrite. Provoqué par Sila- 
makan, Samba Douga va à sa rencon- 
tre et agresse l'armée adverse. 


Silamakan interroge ses quatre hyènes. Après avoir subi deux échecs Silama- 
Elles lui révèlent de quelle manière il kan demande l'aide à Niagalé. 

pourra vaincre Samba Douga et quel- 

les métamorphoses celui-ci et lui- 

même devront subir au long du com- 

bat. 


Koumba Diawara annonce à Nakana 
que la bataille décisive entre les deux 
hommes est proche. 


Pendant quatre jours les armées s'af- 
frontent hors de Lambidou. 


ee se ee TN 
Le cinquième jour Nakana fait tremper En réaction à la demande d'aide de 
la poudre de son mari. Silamakan, Niagalé réunit toutes les 
femmes de la ville qui trempent la 
poudre de Samba Douga qui est, par 


conséquent, désarmé. 
im ET Rime trs 


Les deux guerriers se rencontrent dans Désarmé, Samba Douga est vaincu 
un duel. par Silamakan. 


Les diverses métamorphoses des deux 
adversaires s'accomplissent. Finale- 
ment Silamakan arrive à dominer son 
adversaire transformé en feu en se 


transformant lui-même en eau qui 
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Eléments de la Légende de Soroto- 
mon Pageard (1959: 266-269) 


éteint le feu. 


Nakana accueille Silamakan en lui 
offrant un repas. Il lui annonce que 
Samba Douga sera le bœuf de sacrifice 
de son père. 


Pendant quinze jours Nakana affame 
Samba Douga qui est finalement mis à 
mort à coups de fuseau par Nakana et 
toutes les femmes de Lambidou. 


Silamakan épouse Nakana et rentre 
avec elle à Soro. 


Silamakan meurt 4 années plus tard. 


Les autres frères de Silamakan partent 
et s'installent dans les régions Waga- 
dou, Kaarta et Bélédougou. 


Les descendants de l'un des frères de 
Silamakan s'en vont à Séguéla. Le 
faama de Ségou, Da Diarra, approuve 
leur installation à cet endroit. 


2. Version de Masala et Nyagalen Mugan Tarawele 


Correspondances et divergences 
dans Nyagalen Mugan Tarawele 


Niagalé remercie Silamakan d'avoir 
tué l'assassin de ses parents. 


Niagalé observe Silamakan torturant 
son mari jusqu'à la mort. 


Les événements même sont situés à 
l'époque du règne de Da Monzon. 


2. Version de Masala et Nyagalen Mugan Tarawele 


La comparaison contient à gauche les éléments de la version de Masala, à 
droite leurs correspondances de la version de Bakoroba Konè. 


Version de Masala 


Le père de Samba Douga (SD) meurt 
lorsque celui-ci est petit. SD se vante; 
il dit qu'il a trois pères: son jeune âge, 
sa puissance et ses richesses. 


Samba Douga a cent épouses ASron. 


Nyagalen Mugan Tarawele 


Samba Douga de Lambédougou se 
vante de son courage. 


Samba Douga a deux épouses. 


Annexe II: Tableaux comparatifs 
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Version de Masala 


Niagalé est belle (bien en chair) et fille 
unique de son père. (Il n'est pas bon 
d'être enfant unique). 


Nyagalen Mugan Tarawele 


Niagalé est une guerrière courageuse, 
belle (bien en chair) et fille unique de 
son père (Il n'est pas bon d'être enfant 
unique). 


Samba Douga demande Niagalé en 
mariage auprès de son père, Baba Tra- 
oré. 


La première fois, Samba Douga de- 
mande Niagalé en mariage auprès 
d'elle-même. Elle lui dit de s'adresser 
à son père. 


Ce n'est que lors de la 3° visite des 
envoyés de Samba Douga que le père 
de Niagalé cède. 


La demande de Samba Douga est 
réitérée auprès du père de Niagalé, Da 
Mougan Tarawélé, qui accepte à lui 
donner sa fille en mariage. 


Le père de Samba Douga souligne que 
celui-ci doit payer la dot s'il demande 
Niagalé en mariage. 


Lorsque la dot est payée, les noces ont 
lieu. 


Le montant de la dot. 


La cérémonie de mariage et les noces. 


Lorsque Niagalé pleure, son père la 
calme en lui disant qu'en allant s'ins- 
taller chez son mari, elle sera accom- 
pagnée de 100 captives et 100 captifs 
cavaliers, munis d'arcs. Il lui conseille 
de mener une guerre contre son mari si 
celui-ci l'humilie. 


Niagalé pleure le jour de son mariage. 
Son père essaie de la calmer en lui 
disant qu'elle pourra toujours mener 
une guerre contre son mari au cas où 
celui-ci ne la traite pas comme on 
traite sa femme. 


———_——…—…—"—"—"—…—…—…—…—…—…—…—…"…"…"…"…"…"—"…"…"…"…"…"……—……—…—— 


Le mariage est accompli; on trouve 
que Niagalé était vierge. 


a —…—…—…—…—…—…—…—…—…—"—…—"…——————— 


Niagalé porte deux ceintures et une 
amulette en cuivre. 


Niagalé porte une ceinture en petites 
perles blanches et une cordelette en 
or. 


pr 


Arrivée à Lambédougou, Niagalé se 
comporte mal envers ses coépouses: 
elle les frappe et se dispute, et elle 
rend la vie dure à tous ses voisins. 


Samba Douga passe les mois après le 
mariage avec la seule Niagalé, raison 
pour ses coépouses de se plaindre. 
Elles l'humilient en lui conseillant de 
mettre un pagne et de remettre son 
pantalon à Niagalé. 


—————_—_—…—…—…—…—…—…—…—…——————— 
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Version de Masala 


Samba Douga appelle Niagalé et l'in- 
vite à jouer au mpari avec elle. 


Niagalé essaie de dissuader son mari 
disant que homme et femme ne jouent 
pas ensemble au mpari. 


L'importance du jeu tient aux paroles 
prononcées par les joueurs pendant 
qu'ils plantent les bâtonnets. Elles 
constituent une provocation de l'adver- 
saire et annoncent ce qui va encore 
arriver. SD affirme deux fois qu'au- 
cune femme Aron ne l'a encore battu. 
Niagalé lui riposte que personne n'a le 
droit de dire qu'il est le plus courageux 
au monde et qu'il n'est pas modeste du 
tout s'il le répète. Lorsque SD dit à sa 
femme qu'elle obtiendra une récom- 
pense qu'aucune femme n'a reçue d'un 
homme, elle lui dit que chaque chose - 
bonne ou mauvaise - aura sa récom- 
pense. 


Les époux éparpillent le jeu avec le 
pied. 


SD convoque une armée, va tuer ses 
beaux-parents et amène leurs têtes qu'il 
cache sous des calebasses. 


2. Version de Masala et Nyagalen Mugan Tarawele 


Nyagalen Mugan Tarawele 


SD appelle les hommes de Lambé- 
dougou à une beuverie et se vante 
encore de son courage. 


Samba Douga exige d'abord que Nia- 
galé lave ses vêtements, travail qu'elle 
n'a jamais fait, et ensuite il l'invite au 
jeu. 


Niagalé essaie de dissuader Samba 
Douga disant que le jeu n'apporte que 
la discorde dans un couple si la 
femme joue contre son mari. 


L'importance du jeu tient au paroles 
prononcées par les joueurs pendant 
qu'ils plantent les bâtonnets. Elles 
constituent une provocation de l'ad- 
versaire et annoncent ce qui va encore 
arriver. Niagalé prévoit que ce seront 
eux, SD et elle, qui seront le premier 
et le dernier couple à jouer ensemble. 
SD se vante d'abord, ensuite il dit 
qu'une femme qui ne se comporte pas 
bien envers son mari sera abandon- 
née. Niagalé lui réplique alors qu'une 
femme courageuse, si elle est aban- 
donnée par son mari, trouvera un au- 
tre valeureux qui s'installera avec elle. 
SD prétend qu'une femme dominera 
celui qui lui fournit des armes et lui 
donnera une armée. 


Une dispute éclate sur le jeu, les 
époux l'éparpillent avec le pied. Pen- 
dant deux mois, SD refuse de manger 
la nourriture de Niagalé et ne passe 
pas les nuits avec elle. 


En pleine nuit, SD part seul chez ses 
beaux-parents pour les tuer, amène 
leurs têtes et les cache sous des réci- 


Annexe Il: Tableaux comparatifs 


Version de Masala 


Niagalé pleure les mânes de ses pa- 
rents. 


La griotte de Niagalé l'encourage de 
s'allier à Silamakan Koyita, guerrier à 
Sorotomon. Niagalé charge un captif 
d'aller auprès de Silamakan avec ses 
deux ceintures et de lui demander de 
les faire essayer à toutes les femmes de 
Sorotomon. 


Les deux ceintures conviennent à la 
fille de Silamakan, Sogolon (Mariam) 
Koyita. Alors Silamakan décide d'aller 
se battre contre Samba Douga pour 
elle. 


Silamakan envoie un messager à Sam- 
ba Douga pour qu'il lui dise qu'il vien- 
dra le saisir à Lambédougou et le met- 
tra parmi ses femmes. 
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Nyagalen Mugan Tarawele 


pients. Niagalé en les voyant lui dit 
qu'il est devenu tout pour lui: père, 
mère, frère, sa seule personne de con- 
fiance. 


Niagalé pleure les mânes de ses pa- 
rents. Sa griotte lui fait un maquillage 
et dit à son mari qu'elle a changé de 
nom, qu'elle s'appelle désormais Etre- 
Génie. 

Niagalé demande à sa griotte le nom 
d'un guerrier qui serait capable de la 
venger. Lorsque la griotte lui indique 
le nom de Silamakan, Niagalé la 
charge d'aller auprès de Silamakan 
avec sa cordelette en or et de lui de- 
mander de la faire essayer à toutes les 
femmes de Sorotomon. 


La cordelette convient à la plus belle 
femme de Sorotomon, Kouraba. Sila- 
makan décide d'aller piller Lambé- 
dougou pour elle. 


La griotte transmet à Niagalé la déci- 
sion de Silamakan de venir piller 
Lambédougou pour elle. 


Les griots essaient de convaincre 
Samba Douga d'aller donner des ca- 
deaux à Silamakan pour le détourner 
de son plan. Qu'au cas contraire, celui- 
ci viendra prendre Niagalé. Ainsi 
énervé, Samba Douga est prêt de son 
côté à aller saisir Silamakan. 


Niagalé charge ses 100 captives de 
remplir les jarres d'eau et de les laisser 
découvertes. Elle saura que Silamakan 


arrive lorsqu'une plume se posera sur 
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Version de Masala 


l'eau. 


Elle cache à son mari le fait qu'elle a 
tramé elle-même un complot, se sert 
d'une échelle pour regarder au dessus 
du mur et lui annonce que Silamakan 
arrive avec son armée. 


SD veut aller saluer Silamakan, mais 
se trompe 4 fois en saluant ses frères. 
Finalement il tombe sur Silamakan qui 
lui offre du tabac. 


La guerre des armées commence, les 
captives de Niagalé remplissent la 
maison des munitions d'eau. 


Démuni, Samba Douga ne peut plus 
mener de guerre d'armée. SD et Sila- 
makan sont confrontés dans un duel. 
Ils subissent diverses transformations. 


Lorsque Silamakan saisit finalement 
SD et qu'il est sur le point de lui cou- 
per le cou, Niagalé lui demande de 
laisser son mari à sa disposition. 


Elle inflige toute sorte de torture à son 
mari: elle le fait coucher sur une 
vieille peau pleine d'insectes, le fait 
manger du vieux son, l'attache comme 
un bœuf qu'elle mène à Ségou pendant 
qu'on le torture. 


2. Version de Masala et Nyagalen Mugan Tarawele 


Nyagalen Mugan Tarawele 


Niagalé cache à son mari le fait 
qu'elle a tramé elle-même un complot 
contre lui. Elle obtient la permission 
de son mari d'aller accueillir Silama- 
kan et de lui offrir de l'eau. 


Les deux frères de Silamakan atta- 
quent Lambédougou, mais ils sont 
vaincus par Samba Douga. Ils essaient 
de détourner Silamakan d'aller à son 
tour piller Lambédougou. 


Silamakan fait annoncer à Samba 
Douga qu'il viendra se battre contre 
lui pour emporter Niagalé. 


Samba Douga se vante devant Sila- 
makan et ne comprend pas que celui- 
ci ose venir l'agresser. 


Vaincu deux fois, Silamakan demande 
l'aide à Niagalé. Celle-ci l'assure de 
son soutien. La nuit, avec l'aide de 
toues les femmes de la ville, elle rem- 
plit le magasin à poudre d'eau. 


Démuni, Samba Douga ne peut plus 
mener de guerre d'armée, il est saisi 
par Silamakan. 


Silamakan livre SD à Niagalé. 


Ils attachent SD à la queue du cheval 
et le tirent au galop. Niagalé rit et se 
moque de lui, alors SD meurt. 


Annexe Il: Tableaux comparatifs 


Version de Masala 


Arrivés à Sorotomon, Silamakan fait 
Niagalé vivre dans la plus belle maison 
à étage. Elle déclare être le chef des 
femmes et leur demande de l'aider à 
tuer le bœuf d'offrande à son père. 
Elles le font à l'aide des fuseaux. 


Niagalé, en perçant un fuseau dans 
l'oeil de SD, prononce les phrases du 
jeu mpari ("je t'ai acheté"). A l'aide des 
autres femmes qui toutes percent aussi 
leur fuseaux, elle tue son mari. 


Nyagalen Mugan Tarawele 
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